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LIMINAIRE 


La foi en Jésus comme Seigneur n'a pas été vécue, par 
les premiers chrétiens, comme un commencement absolu 
abolissant le passé. Le christianisme naissant se comprend 
comme l'aboutissement d’une histoire qui le précède. Une 
histoire dont il se veut l’accomplissement mais avec 
laquelle il marque, qu'il le veuille ou non, une rupture et 
dont il entreprend une relecture. 

Pour les auteurs du Nouveau Testament, l’apparte- 
nance de Jésus à l'héritage d'Israël ne prête donc pas à 
discussion. Les Ecritures juives (l'Ancien Testament) vont 
rester, pendant longtemps, la seule Bible de l’Église. Pour 
preuve : près de 3 600 citations ou allusions à l’Ancien 
Testament dans le Nouveau Testament. 

La question qui se pose aux premiers chrétiens n’est 
donc pas celle de l’autorité mais bien de l'interprétation 
de l'Ancien Testament. Se considérant comme héritiers de 
la tradition qui les précède, les premiers chrétiens ne dou- 
tent pas de l'autorité de l'Ancien Testament. Ils le lisent 
comme l'expression de la volonté de Dieu. Les événements 
décisifs qu'ils ont vécus avec Jésus de Nazareth vont 
cependant influencer de manière déterminante l'interpré- 
tation qu'ils en font, et c’est leur foi en Jésus comme 
Seigneur qui va désormais être leur clef de lecture. 

Les articles rassemblés dans ce cahier nous font décou- 
vrir que le Nouveau Testament est le lieu d'un va-et-vient 
constant entre la lecture de l'Ancien Testament et l’inter- 


 prétation qui est donnée de la personne et de la destinée 


de Jésus de Nazareth. En effet, si c’est à partir de leur foi 
en Jésus que les auteurs du Nouveau Testament vont relire 


l'Ancien Testament, en retour, c’est en grande partie à 
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l’aide de l'Ancien Testament qu'ils vont élaborer leur 
christologie (c’est-à-dire leur discours sur la personne du 
Christ). L'Ancien Testament sert non pas tant à prouver 
qu'à interpréter théologiquement le ministère de Jésus. 
. Qui est Jésus ? Il est celui qui vient pour que s'accomplis- 
sent les paroles des prophètes, il est celui en qui vont être 
comblées les attentes des psalmistes. 

La lecture que le Nouveau Testament va faire de 
l'Ancien Testament est donc une nouvelle lecture qui ne 
s’explique et ne se légitime qu'à partir de la confession de 
Jésus comme « le Seigneur », et qui ne se justifie qu'à par- 
tir de la conviction que toute la tradition biblique prend 
son sens ultime dans la croix et dans la résurrection. 

La première contribution (Véronique Gillet-Didier) 
montre que les généalogies de Matthieu et de Luc s’inscri- 
vent dans la tradition biblique et juive tout en soulignant 
le projet spécifique des évangélistes. Ensuite, quatre 
articles sont consacrés à l’utilisation de l'Ancien 
Testament chez un certain nombre d'auteurs du Nouveau 
Testament : Matthieu (Jean Miler), Luc/Actes 
(Emmanuelle Steffek), Jean (Jean-Jacques Müller) et Paul 
(Roselyne Dupont-Roc) ; ils nous font entrevoir la richesse 
et la diversité du travail herméneutique des auteurs du 
Nouveau Testament. Un article de synthèse (Christophe 
Singer) fait ressortir les enjeux herméneutiques et théolo- 
giques de la reprise et de l’utilisation de l'Ancien 
Testament dans le Nouveau Testament. Une note biblio- 
graphique consacrée à un ouvrage sur l'utilisation de 
l'Ancien Testament dans l’Apocalypse de Jean (Daniel 
Gloor) complète ce parcours. 


Hélène MARTY et Élian CUVILLIER 


GÉNÉALOGIES ANCIENNES, 
GÉNÉALOGIES NOUVELLES 
FORMES ET FONCTIONS 


L'écriture généalogique est une forme d'écriture 
non pas rigide mais au contraire très fluide grâce à 
laquelle on peut construire un discours particulier. 
C’est vrai des généalogies « anciennes », celles de 
la Bible hébraïque, mais aussi des généalogies 
« nouvelles » de Jésus dans Matthieu et Luc. Si la 
fonction première de la généalogie est normalement 
d'établir la filiation, elle peut aussi dire exactement 
son contraire, à savoir l'élection. 


L'écriture généalogique est souvent regardée comme 
une forme rédactionnelle mineure et son surgissement 
dans un texte presque toujours soupçonné d’exhiber la 
trace de quelque archaïsme tant il est vrai que le caractère 
répétitif et réducteur d’une généalogie contribue à illu- 
sionner son lecteur, et surtout à le lasser. Mais les listes 
peuvent révéler des instruments non négligeables au ser- 
vice d’un discours particulier, et ce précisément grâce à 
leur forme et à leur formulation sèches et synthétiques. 
Aussi, quand l’écriture généalogique surgit aux côtés de 
récits élaborés, notamment ceux qui se présentent comme 
des récits du passé, il est préférable de les observer avec 
soin. Cette observation doit porter non seulement sur leur 
forme mais aussi sur leur fonction au sein du texte 
qu’elles introduisent ou au milieu duquel elles sont inté- 
grées. En effet, au sein de parties narratives, les généalo- 
gies peuvent devenir un lieu stratégique où le discours 
qu’elles appuient trouve légitimité et autorité. À ne vou- 

loir lire dans les généalogies que de la généalogie au sens 
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strict, c’est-à-dire un discours sur la seule filiation, face 
auquel la fonction de l’historien serait de démêler l’exact 
de l’incohérent, le vrai du faux, ce dernier prend le risque 
de perdre la véritable teneur et la véritable fonction de ces 
généalogies. C’est vrai à propos des généalogies 
« anciennes », celles de la Bible hébraïque, qui sont des 
lieux stratégiques d’écriture du passé d’Israël, mais aussi 
des généalogies « nouvelles », celles de Jésus en Matthieu 
1,1-17 et Luc 3,23-38 pour lesquelles la fonction filiative 
de l’écriture généalogique a été largement détournée pour 
soutenir et valider un discours qui se situe à l’exact 
opposé, du côté de l’élection. 


Formes et fonctions des généalogies anciennes 


La fonction première de la généalogie est, bien 
entendu, d’établir les liens de parenté entre des individus 
ou des groupes d’individus par voie d’ascendance (généa- 
logie ascendante, d’enfants à parents) ou de descendance 
(généalogie descendante, de parents à enfants). L’expres- 
sion des liens de parenté peut se faire de manière linéaire 
(généalogie linéaire, d’un seul individu à un autre dans 
chaque génération) ou de manière plus éclatée (généalogie 
segmentée, quand, à partir d’un ancêtre commun, on peut 
suivre plusieurs lignes de descendance ou d’ascendance 
collatérales). Les généalogies peuvent donc largement 
varier, tant dans la largeur des liens de parenté présentés 
pour une même génération que dans la profondeur du 
nombre des générations considérées, une multiplicité 
-d’expressions largement documentée par les généalogies 
bibliques. L'établissement des liens de parenté, fonction 
d’origine des généalogies, renvoie directement à l’étymo- 
logie du terme hébreu qui désigne celles-ci, le mot roledot 
formé sur la racine yalad qui signifie « enfanter », 
« mettre au monde ». Toledot, un féminin-pluriel, signifie 
à proprement parler les « générations ». 


Par ailleurs, l’accumulation dans les généalogies 
d’ascendants ou de descendants, « générations » après 


1. W.E Aufrecht a fait l'inventaire des différentes formes d’expression du lien généa- 
logique dans la Bible. Voir son article « Genealogy and History in Ancient Israel » 
dans L. Eslinger et G. Taylor (éd.), Ascribe to the Lord : Biblical and Others Studies 
in Memory of Peter C. Craigie, Sheffield : JSOT Press, 1988, pp. 205-235. 
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« générations », a contribué à donner au mot roledot le 
sens plus général d’histoire où de chroniques tant il est 
vrai, selon la formule d’E. Dhorme, que dans la Bible la 
« généalogie est l’auxiliaire de la chronologie »?. Ainsi, 
certaines toledot sont devenues quasi canoniques, pas tant 
du point de vue des généalogies évoquées mais bien plus 
du point de vue de la périodisation de l’histoire qu’elles 
impliquent. C’est par exemple le cas de deux séries 
généalogiques du livre de la Genèse : Gn 5,1-32 qui, par 
la généalogie des dix patriarches antédiluviens, d’ Adam à 
Noé, couvre et encadre la période qui va de la Création au 
Déluge, et Gn 11,10-26 qui grâce à la généalogie des dix 
patriarches post-diluviens descendants de Noé, de Sem à 
Abraham, couvre et encadre la période du repeuplement 
de la terre après le Déluge. Ces deux séries, fondées sur 
l’énumération de dix générations, vont servir de véritables 
bases à la constitution et à la rédaction d’un savoir histo- 
rique dans le monde biblique car elles organisent, grâce à 
une succession généalogique cohérente sur dix généra- 
tions — schéma simple facilement mémorisable —, un 
début et une fin pour deux périodes fondatrices de l’his- 
toire de l’Israël ancien : les limites données à ces deux 
listes généalogiques rendent cohérente une mise en ordre 
périodique et chronologique du passé. 


Le retour de l’Exil et les débuts de la période du 
second Temple sont marqués dans le texte biblique par 
une recrudescence de l’utilisation du matériel généalo- 
gique dont la présence apparaît particulièrement percep- 
tible dans des textes comme Esdras, Néhémie et bien sûr 
les Chroniques. Cette multiplication à foison de notices 
généalogiques répond sans doute possible à un besoin 
nouveau de la société juive au retour de l’Exil, une société 
qui exprime au travers de ces longues généalogies son 
évolution vers une structure sociale où le critère de la 
naissance a plus que jamais son importance’. Il a 
d’ailleurs été fort bien montré qu’à ce besoin nouveau 
correspondait une évolution de la fonction des généalogies. 


2. Voir E. Dhorme, « Introduction », La Bible. L'Ancien Testament, Paris : 
_ Gallimard (Bibliothèque de la Pléiade), 1956, vol. I, p. XIII. 

3. U. Rappaport, « Les Juifs et leurs voisins à l’époque perse, hellénistique et 
romaine », Annales H.S.S., 51.5, 1996, pp. 955-976, souligne l’existence de ce pôle 
de la naissance chez Esdras et Néhémie, et le rôle de ce critère dans une redéfinition 
_ étroite de l’identité juive, de l’époque perse à l’époque romaine. 
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En effet, la fonction essentielle de nombreuses notices 
généalogiques va être désormais de servir à montrer et à 
renforcer la légitimité d’un individu dans l’exercice de la 
fonction qui est la sienne — voire à appuyer sa promotion à 
cette fonction — en faisant la démonstration de son appar- 
tenance à telle grande famille ou celle de ses liens avec 
telle grande figure du passé“. Ce faisant, on assiste à une 
sorte d’individualisation de la fonction des généalogies : à 
l’organisation et la structuration d’un passé et d’une iden- 
tité collective se substitue l’attestation d’une origine ou 
d’une légitimité individuelle. À l’époque du second 
Temple, c’est particulièrement vrai d’une classe bien pré- 
cise de la société juive, la classe sacerdotale qui a en 
charge le culte national centralisé au Temple de Jérusalem 
et qui se doit de faire la preuve de la pureté de ses ori- 
gines, donc de son ascendance généalogique. Ainsi on 
sait, par les textes, qu’au retour de l’Exil certains prêtres 
et certains lévites furent déchus de leur appartenance à la 
classe sacerdotale par manque de preuves généalogiques 
pour faire valoir la pureté de leur ascendance‘. Cependant, 
les prêtres et les lévites n’étaient pas les seules personnes 
pour qui la démonstration de l’ascendance était néces- 
saire : pour les laïcs aussi il s’agissait de faire la preuve de 
son appartenance au véritable Israël afin de pouvoir béné- 
ficier de certains droits, notamment celui de rentrer en 
possession de leurs biens de famille à l’époque du jubilé. 
Cela leur fut sans doute aussi utile au retour de l’Exil pour 
recouvrer leurs biens héréditaires aliénés’. Généalogies 
sacrées conservées au Temple ou généalogies profanes 
. (ou encore « laïques » ainsi que les désigne J. Jeremias) 
visant à établir l’appartenance du simple israélite à la 
communauté d’origine, ces catégories — régies et entrete- 
nues par de strictes règles d’alliance — sont à la base et 


4. Voir M.D. Johnson, The Purpose of Biblical Genealogies. With Special 
Reference to the Setting of the Genealogies of Jesus, Cambridge : Cambridge 
University Press, 1969, particulièrement aux pages 70-76 et 79. 

5. Sur la nécessaire pureté de l’ascendance requise pour l’exercice de la fonction 
sacerdotale, voir J. Jeremias, Jérusalem au temps de Jésus. Recherches d'histoire éco- 
nomique et sociale pour la période néo-testamentaire, Paris : Cerf, 1967, pp. 290-300. 

6. Voir le cas des prêtres évoqués en Esdras 2,61-63 et l’insistance sur le fait que 
« ceux qui cherchèrent leurs registres de généalogie [litt. « leur écrit donnant leur 
filiation »] et qui ne les trouvèrent pas furent exclus du sacerdoce ». 

7. L'importance de la pureté généalogique pour le simple israélite, rarement évo- 


quée, est remarquablement soulignée par J. Jeremias, Jérusalem au temps de Jésus, 
op. cit., pp. 365-375. 
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soutiennent les divisions de la société juive dans les 
siècles qui suivent le retour de l’Exil. C’est dans ce 
contexte qu'il faut replacer le regain généalogique de la 
période du second Temple. 


L'écriture généalogique dans la Bible se caractérise 
également par ce que les spécialistes ont appelé sa « flui- 
dité ». Ce terme désigne la capacité d’adaptation et de 
variation des listes généalogiques d’un texte à l’autre ou à 
l’intérieur d’un seul et même texte, et ce en fonction des 
réalités religieuses, sociales et politiques des époques dont 
elles émanent, et dont les généalogies sont, par consé- 
quent, des témoins. Cette fluidité généalogique caractéris- 
tique de la Bible hébraïque passe par la modification de 
liens de parenté, par l’introduction de nouveaux noms ou 
par la suppression pure et simple de noms à l’intérieur 
d’une lignée. On notera qu’on relève le plus souvent ces 
remaniements à l’intérieur des généalogies segmentées, 
par nature plus étoffées que les généalogies linéaires, et 
qui rendent donc plus discrètes ces variations. Cette flui- 
dité généalogique ne peut s’expliquer par le seul fait que 
les auteurs de listes généalogiques avaient peut-être 
recours à des sources différentes ; aussi les écarts et modi- 
fications par rapport à un modèle préexistant ou dominant 
doivent être considérés comme autant d’indices d’un dis- 
cours spécifique. En effet, à l’intérieur d’une même 
société, les généalogies peuvent devenir des instruments 
stratégiques servant les intérêts d’un groupe particulier 
dont le discours relève parfois de la polémique. Dès lors 
on peut parler de manipulation généalogique; et il est évi- 
dent que manipuler une généalogie revient à modifier le 
passé, un passé souvent modifié et altéré par les nécessités 
et impératifs du présent de l’auteur de la manipulation”. 
Ainsi, la généalogie constitue non seulement l’instrument 


8. On trouve dans la Genèse un bel exemple de fluidité généalogique et qui 
concerne les fils d’ Adam. En Gn 4, de tradition yahviste, le texte donne Caïn comme 
premier fils d’ Adam, alors que le texte de Gn 5, de tradition sacerdotale, donne Seth 
comme premier-né et fait glisser Caïn à la quatrième place sous le nom de Qénan (ce 
point n’est pas certain : Caïn a peut-être été tout simplement effacé de la descendance 
d’Adam). L'auteur sacerdotal ne pouvait laisser à la place de premier-né un person- 
nage jugé comme mauvais. Sur la fluidité généalogique dans la Bible, voir l’ouvrage 
de RR. Wilson, Genealogy and History in the Biblical World, New Haven : Yale 
University Press, 1977. 

9. W.E. Aufrecht, « Genealogy and History in Ancient Israel », art. cit., a particuliè- 
rement étudié les liens entre manipulation généalogique et modification du passé, un 
passé mis en adéquation avec les nécessités du présent. Voir son introduction, p. 205. 
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pratique grâce auquel une mise en scène spécifique peut 
se construire mais aussi le lieu où s’inscrit et peut se lire 
un discours particulier qui le plus souvent vise à dire du 
neuf avec de l’ancien et à « faire vrai ». 


Généalogies nouvelles : Matthieu 1,1-17 
et Luc 3,23-28 


Ces quelques considérations sur la forme et la fonction 
des généalogies bibliques, ainsi que sur la méthode et le 
soin avec lesquels on devrait porter son regard sur l’écri- 
ture généalogique, peuvent servir de base à l’observation 
des généalogies de Jésus dans le Nouveau Testament, chez 
Matthieu et chez Luc. Si l’on tient compte des principales 
caractéristiques des différentes fonctions des généalogies 
anciennes que nous avons précédemment dégagées, les 
questions auxquelles on peut soumettre les deux généalo- 
gies de Jésus sont les suivantes : ces généalogies servent- 
elles à établir Jésus au sein d’un réseau de liens de parenté 
ou bien à le situer dans l’histoire en ordonnant autour de 
lui une mise en ordre périodique du passé ? Servent-elles à 
faire la démonstration d’une pureté des origines nécessaire 
à l’exercice d’une fonction qui la requiert ou bien servent- 
elles à créer ou à appuyer une légitimité individuelle ? 
Enfin, ces généalogies « nouvelles » de Jésus constituent- 
elles des exemples de fluidité généalogique servant un dis- 
cours particulier dont le rôle au sein du texte qu’elles intro- 
duisent (Matthieu) ou dans lequel elles sont intégrées 
(Luc) est déterminé non seulement par le contenu et la 

forme qui leur ont été donnés, mais aussi par leur ancrage 
au sein du tissu narratif auquel elles appartiennent ! ? 


La généalogie de Jésus chez Matthieu se place en inci- 
pit du texte, une situation qui devrait d'emblée attirer 


10. Il ne s’agit pas ici de déterminer ce qui est ou non « historiquement correct » 
dans ces listes généalogiques mais de lire ces généalogies dans leur construction afin 
de cerner leur fonction grâce à l’observation de leur forme, et non de vérifier — voire 
de justifier à tout prix — leur contenu. Cette justification à tout prix du contenu des 
généalogies de Jésus a déjà été pratiquée : voir J. Masson, Jésus fils de David dans 
les généalogies de saint Matthieu et de saint Luc, Paris : Téqui, 1982, pour qui ces 
généalogies disent la véritable ascendance de Jésus et sont des «textes réellement 
crédibles » qui « permettent de montrer que Jésus est véritablement descendant de 
David » (p. 512), soit par la filiation légale, soit par la filiation naturelle, et pour qui 
les généalogies de Matthieu et de Luc sont, de ce point de vue, totalement cohérentes 
l’une avec l’autre. Vaste débat dans lequel nous n’entrons pas ici. 


GÉNÉALOGIES ANCIENNES, GÉNÉALOGIES NOUVELLES 9 


l'attention du lecteur sur le fait qu’il y a de forte chance 
pour que cet ensemble généalogique serve de résumé 
d'histoire permettant une mise en situation dans cette his- 
toire du récit qui suit l’incipit généalogique. De 
l’ensemble qui va des versets 1 à 17, il faut mettre à part 
les versets 1 et 17 qui sont comme deux crochets ouvrant 
et fermant une parenthèse généalogique, n’étant pas eux- 
mêmes d’expression strictement généalogique mais ser- 
vant à annoncer au début et à résumer à la fin l’ensemble 
de la structure ainsi présentée dans ses articulations 
importantes. Le verset 1 donne un résumé des origines de 
Jésus par voie ascendante via David vers Abraham, un 
résumé qui indique une filiation large mais non une 
généalogie détaillée qui, elle, est à développer dans la 
notice généalogique proprement dite. Le verset 17 est lui 
un résumé de clôture non généalogique destiné à la réca- 
pitulation du caractère périodique de la notice généalo- 
gique qu'il ferme. Ainsi la notice généalogique chez 
Matthieu est strictement encadrée et par un résumé de la 
filiation de Jésus et par un résumé de sa périodisation, 
construction subtile qui est le reflet du contenu même de 
cette notice des versets 2 à 16 qui elle se présente comme 
le tissage détaillé de cette filiation dans une périodisation 
elle-même développée étape par étape. Ce tissage fin 
entre filiation et périodisation est en effet la principale 
caractéristique de la généalogie dressée chez Matthieu qui 
relie Jésus à Abraham en trois périodes toutes égales 
comptant quatorze générations dans un schéma historique 
simple et facilement mémorisable, une caractéristique 
fonctionnelle que nous avons signalée pour les généalo- 
gies anciennes de la Bible, notamment dans la Genèse. La 
forme strictement linéaire et descendante de cette notice 
généalogique venant d’ailleurs soutenir cette fonction 
synthétique de la notice. Ainsi que l’indique sa place 
d’incipit dans le texte, la fonction essentielle de cette 
généalogie, parfaitement illustrée par sa forme linéaire qui 
procède par étapes périodiques, est de situer Jésus dans 
l’histoire et d’organiser un déroulement de l’histoire qui 
aboutit à lui. Par ailleurs, la filiation de Jésus descendant 
d'Abraham via David indique clairement que l’histoire de 
Jésus commence à Abraham, s’inscrit dans les origines, et 
qu’il apparaît à la suite de figures fameuses du passé 
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d'Israël. Cette filiation avec les grandes figures du passé 
ne relève pas de l’établissement de liens de parenté réels, 
une telle recherche aurait vraisemblablement donné lieu à 
l’utilisation d’un appareil généalogique plus complet 
(notamment pour les générations précédant immédiate- 
ment la naissance de Jésus), mais de cette fonction des 
généalogies anciennes qui consiste à asseoir la légitimité 
individuelle d’une personne donnée dans un rôle particu- 
lier appelé à être le sien. À ce propos, on peut d’ailleurs se 
demander si la généalogie de Matthieu sert vraiment à 
asseoir le personnage d’un Jésus « fils de David ». Du 
strict point de vue de sa forme, cette construction généalo- 
gique n’indique pas d’emphase particulière autour de la 
personne de David et donc pas de fonction particulière de 
David dans l’ascendance de Jésus. David marque une 
étape dans la construction périodique de cette généalogie 
au même titre qu’Abraham ou que la déportation à 
Babylone, et non un ancrage plus marqué qu'un autre 
dans la filiation de Jésus. Chez Matthieu, contrairement à 
ce qui se passe par exemple dans l’incipit généalogique du 
premier livre des Chroniques, il n’y a pas de « nœud 
généalogique » autour de la personne de David venant 
souligner son importance ou sa centralité, soit par le jeu 
du passage d’une écriture linéaire à l’expression de colla- 
téralités, soit par le jeu d’un changement de direction de la 
filiation par le passage de la voie descendante à la voie 
ascendante "’. En résumé, ce que semble indiquer la forme 
de la notice généalogique qui sert d’ouverture à Matthieu 
est que sa fonction essentielle pour son auteur était d’ins- 
-crire l’existence de Jésus dans l’histoire et dans une suc- 
cession de figures fameuses du passé venant conférer 
autorité et légitimité au rôle et à l’histoire même de Jésus 
dans le récit développé à la suite de l’incipit généalo- 
gique. 


La généalogie de Jésus chez Luc diffère totalement de 
celle de Matthieu, en tous cas dans sa forme. Il faut 
d’abord souligner qu’elle ne constitue pas un incipit mais 
une glose généalogique intégrée dans le corps du texte. À 


11. Sur les jeux d’écriture généalogique et le « nœud généalogique » autour de 
David dans 1Ch 1-9, voir V. Gillet-Didier, Temps de Dieu et temps des hommes. 
Généalogies, calendrier et tradition dans le judaïsme de l'époque hellénistique et 
romaine, Thèse de Doctorat, École pratique des hautes études — Section des sciences 
religieuses, Paris : 1997, particulièrement les pages 13-56. 
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cet emplacement, il y a peu de chance que cette notice 
serve à situer Jésus dans une histoire périodique organisée 
en fonction du surgissement de celui-ci dans le cours de 
l’histoire ; une différence notoire avec la généalogie de 
Matthieu qui est confirmée par la forme et le contenu de 
la généalogie de Luc qui n’indique aucun découpage 
périodique. Par ailleurs, et là encore contrairement à 
Matthieu, la forme strictement linéaire de la-généalogie de 
Luc se fait dans le sens de l’ascendance, une forme qui 
vient souligner non plus l’aboutissement d’une lignée en 
Jésus — comme l’indiquait le sens descendant dans 
Matthieu — mais au contraire le point d’origine, la racine 
généalogique de Jésus, à savoir Dieu lui-même qui est 
bien le terminus généalogique de cette ligne ascendante, 
et non pas Adam qui n’est déjà plus qu’un maillon indis- 
tinct de la chaîne *. En fait, l’absence totale d’artifices et 
de mise en scène dans la forme généalogique de la notice 
de Luc permet de discerner aisément le propos de 
l’auteur : Jésus est le fils de Dieu, et il n’aurait pas pu 
l’écrire généalogiquement plus simplement qu’il ne l’a 
fait, ni plus directement. 


Il est évident que les généalogies de Jésus dans 
Matthieu et dans Luc sont deux exemples parfaits de flui- 
dité généalogique. Ces deux notices sont d’ailleurs telle- 
ment fluides que la plupart des spécialistes ont renoncé à 
tenter de les réconcilier entre elles ou à y distinguer le vrai 
du faux sur les origines de Jésus. Nous avons vu que la 
fluidité généalogique dans la Bible hébraïque constitue un 
instrument pratique qui permet de servir un discours parti- 
culier. Outre ce qu’indique sa forme même, l’ancrage 
d’une généalogie dans le texte qu’elle sert constitue lui 
aussi un bon indicateur de la fonction au service de 
laquelle les ressources offertes par la fluidité du discours 
généalogique ont été mobilisées. À propos des généalo- 
gies de Matthieu et de Luc, un fait concernant leur 
ancrage dans le texte est frappant : elles interviennent 


12. Au même titre que David ne constitue pas un maillon plus important qu'un 
autre dans la forme donnée à la généalogie de Matthieu, Adam non plus ne subit 
aucune emphase particulière dans la généalogie de Luc dont il ne constitue en aucun 
cas le terminus. Cependant, de nombreux commentaires insistent sur le fait que ces 
généalogies ont pour but de placer Jésus comme successeur de David (chez Matthieu) 
ou comme un second Adam (chez Luc). Voir par exemple D.J. Harrington, The 
Gospel of Matthew, Collegeville : The Liturgical Press, 1991, p. 33. Du strict point de 
vue de la forme, ce n’est pas ce que soulignent ces généalogies. 
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toutes deux à proximité très immédiate de la mention du 
rôle de l'Esprit saint dans la paternité de Jésus. En 
Matthieu, le verset 1,18 qui suit immédiatement la notice 
généalogique mentionne le rôle de l’Esprit saint dans la 
conception de Jésus. En Luc, c’est le verset 3,22 qui pré- 
cède immédiatement la notice généalogique qui men- 
tionne Jésus comme fils de l’Esprit saint. Ainsi l’ancrage 
des généalogies dans les deux textes vient éclairer la fonc- 
tion des notices au-delà de ce qu’indiquait déjà leur 
forme. Il s’agit d’écrire et certainement d’expliquer en 
terme de filiation l’engendrement miraculeux et l’élection 
de Jésus au rôle qui est le sien dans l’histoire. Jésus est le 
choix de Dieu, quels que soient les intermédiaires entre 
lui et Dieu, et cette élection s’écrit en terme de filiation. 
Dans cette fonction, la généalogie de Luc qui relie direc- 
tement Jésus à Dieu est non seulement la plus explicite 
mais aussi la plus novatrice car elle inclut Dieu directe- 
ment dans la ligne de filiation au sein de la généalogie 
elle-même, une inclusion filiative de Dieu tout à fait nou- 
velle qu’on ne rencontre pas dans les généalogies 
bibliques, même les plus fluides, ni dans Matthieu. 


En ce sens, la généalogie de Luc — malgré une appa- 
rence plus simple qui trompe son lecteur — est celle qui se 
sert le mieux des possibilités d’écriture et des avantages 
offerts par l’instrument généalogique. La fluidité de 
l’écriture généalogique a permis à l’auteur de Luc de 
détourner le propos même de la généalogie qui est norma- 
lement de dire la filiation. Sous couvert d’établir la filia- 
tion de Jésus, c’est son élection qui s’écrit dans la notice 
généalogique de Luc. Ainsi, c’est dans la généalogie de 
Luc que l’on trouve le plus de neuf fait avec de l’ancien, 
celle de Matthieu étant moins novatrice, plus conforme 


aux diverses fonctions des généalogies anciennes de la 
Bible. 
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LE TRAVAIL DE L’ACCOMPLISSEMENT : 
MATTHIEU ET LES ÉCRITURES 


Cet article prend pour objet les différentes marques 
de présence des Ecritures (références, citations, 
allusions) dans l'Évangile de Matthieu avec une 
attention particulière portée aux citations d’accom- 
plissement. Commentaire du narrateur, ces der- 
nières fonctionnent comme double interprétation du 
récit de la vie de Jésus et des Ecritures. Dans le 
contexte de la rupture avec la Synagogue, Matthieu 
opère ce travail de tissage pour faire comprendre 
aux membres de sa communauté judéo-chrétienne 
comment l’envoi vers les nations était en germe 
dans la vie de Jésus et comment dans cette nou- 
veauté les anciennes prophéties trouvent le chemin 
de leur accomplissement. 


Bien des lecteurs de l’Évangile de Matthieu, depuis les 
temps les plus anciens, ont reconnu les traits de son auteur 
dans la description que Jésus fait du scribe instruit du 
Royaume à la fin de l’enseignement en paraboles. « Tout 
scribe instruit du Royaume des cieux est comparable à un 
maître de maison qui tire de son trésor du neuf et du 
vieux » (Mt 13,52). Si une telle identification est difficile- 
ment démontrable, la formule n’en caractérise pas moins 
avec beaucoup de justesse et de concision ce qu’est le rap- 
port de Matthieu aux Écritures : la présence du Règne de 
Dieu advenu dans l’histoire et manifesté par Jésus est le 
réel qui reconduit aux Écritures anciennes pour les com- 
prendre et y lire la nouveauté qui maintenant se donne à 
voir et dans laquelle Matthieu reconnaît le travail de 


l’accomplissement. 
FOI & VIE XCIX (Septembre 2001) N° 4 
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L° ’Évangile de Matthieu est celui qui renvoie le plus 
aux Écritures soit de manière explicite à travers des réfé- 
rences ou des citations au nombre desquelles il convient 
de ranger un ensemble caractéristique appelé traditionnel- 
lement « citations d’accomplissement », soit sous forme 
implicite à travers allusions et reprises de thèmes ou de 
figures. Les premières sont clairement repérables même si 
l’identification du texte source peut poser problème. Les 
secondes en revanche, parce qu’elles émergent à peine à 
la surface du texte et se fondent presque totalement dans 
la continuité de la lettre, sollicitent davantage la mémoire 
et l’attention du lecteur qui doit y mettre du sien pour les 
reconnaître. La littérature sur le premier Evangile abonde 
d’études sur ces citations ou allusions que les chercheurs 
visent à identifier et à reconnaître. 


En reliant le nouveau à l’ancien, Matthieu renvoie le 
plus souvent à un passage précis. Une fois reconnus les 
mots ou les phrases communs aux deux textes, 1l reste 
alors à préciser comment la citation ou l’allusion met en 
relation le contexte d’origine de l’énoncé extrait et le nou- 
veau contexte dans lequel il se trouve inséré. L'affaire 
n’est pas évidente puisque, pour ne prendre qu’un 
exemple, les commentateurs se divisent sur le fait de 
savoir si Matthieu fait appel à l’ensemble du quatrième 
Poème du Serviteur quand il cite Es 53,4 en 8,17. Et pour- 
tant, 1l arrive à plusieurs reprises que Matthieu se rapporte 
de manière totalisante à la Loi et aux Prophètes ou aux 
Ecritures, et donc à l’unité d’un corpus, pour les mettre en 
relation avec un événement particulier ou avec la totalité 
de l’histoire de Jésus. Dans quelle mesure un énoncé 
importé dans un autre contexte garde-t-il un lien signifiant 
avec son contexte d’origine ? Telle est la question que cet 
article voudrait explorer. Nous commencerons par un 
rapide état des lieux sur la relation entre Matthieu et les 
Écritures et nous dirons comment les citations en tant que 
commentaire du récit sont un élément essentiel de la rhé- 
torique matthéenne. Mais les citations mettent également 
le récit en relation avec les prophéties anciennes. Dans 
une troisième partie, nous considérerons comment 
Matthieu se montre lecteur des Écritures, mais restrein- 
drons cependant le champ de notre réflexion en indiquant 
comment Matthieu se montre lecteur du livre d’Isaïe. 
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Des citations en général et plus particulièrement 
des citations d’accomplissement 


Les citations représentent incontestablement l’émer- 
gence la plus manifeste de l’ Ancien Testament dans le 
récit de Matthieu. On en dénombre 46, la plupart sont 
mises sur les lèvres de Jésus (31), quelques-unes sur celles 
des « adversaires » (4). De ces citations attribuées à des 
personnages du récit, il convient de distinguer narrative- 
ment un autre groupe de citations (11) qui sont le fait du 
narrateur et constituent un commentaire explicite du récit 
de la vie de Jésus. Toutes, à l’exception de celle de 3,3, 
sont introduites par des formules quasi identiques et pour 
cela sont désignées en français par l’expression « citations 
d’accomplissement ». À ces citations qui renvoient à un 
énoncé précis, on ajoutera plusieurs références globales à 
l’ensemble des Ecritures entendues comme Loi qui 
demande à être comprise et qui oblige à un agir (5,17.18 ; 
7,12 ; 22,29.36 ; 23,23) ou comme prophétie dont l’accom- 
plissement se réalise et est à reconnaître (11,13 ; 26,54.56). 
Les expressions « la Loi et les Prophètes » (5,17 ; 7,12 ; 
22,40) ou « les Prophètes et la Loi » (11,13) indiquent bien 
en cela ce que les Écritures d’Israël sont pour l’auteur du 
premier Évangile : Loi et prophétie, trace d’une parole qui 
oblige, trace d’une parole qui annonce. 


L'ensemble de ces citations a depuis longtemps fait 
l’objet d’études érudites qui, dans une perspective de 
critique des sources, ont cherché à en préciser l’origine. 
On constate ainsi que les citations communes à Matthieu 
et à Marc ou Q sont faites à partir du texte de la LXX 
alors que les citations d’accomplissement présentent un 
texte mixte (hébreu et LXX) avec parfois une influence 
du Targum. Si tous s’accordent pour reconnaître le 
caractère rédactionnel des formules d’introduction des 
citations d’accomplissement, le débat reste ouvert quant 
à savoir si l'énoncé qu’elles introduisent est une traduc- 
tion matthéenne ou prématthéenne, transmise par la tra- 
dition orale ou écrite, un recueil de festimonia ou une 
« bibliothèque » antiochienne contenant les principaux 
livres de l’Écriture et que la communauté matthéenne _ 
aurait eu à sa disposition. Leur caractère rédactionnel est 


le plus probable. 
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Préciser l’origine des citations qui apparaissent dans 
l'Évangile de Matthieu est légitime puisque le premier 
travail appelé par la citation est d’en reconnaître l’exacti- 
tude. Une telle recherche peut en outre apporter un certain 
éclairage sur l’histoire de la rédaction et du milieu mat- 
théen. Mais la question des sources ne doit pas en occulter 
une autre qui est celle de la fonction de ces citations dans 
l’ensemble du récit : que fait Matthieu quand il cite les 
Écritures ou qu ‘il montre l’utilisation que tel ou tel per- 
sonnage fait de l’Écriture ? Nous ne développerons pas ici 
le deuxième versant de la question et nous contenterons 
de quelques observations. En tant que personnage, Jésus 
est caractérisé par Matthieu comme celui qui veut accom- 
plir la Loi et les Prophètes en tant qu’ils témoignent du 
dessein de Dieu sur l’humanité. L’inclusion de deux réfé- 
rences à la totalité des Ecritures qui encadre le récit du 
ministère de Jésus est à ce titre particulièrement signi- 
fiante. Au début du Sermon sur la montagne — première 
prise de parole publique adressée aux disciples en pré- 
sence des foules — Jésus affirme qu’il est venu accomplir 
la Loi et les Prophètes. L’accomplissement dont il est 
question dans ce contexte est celui d’une juste intelligence 
de l’agir auquel la Loi de Dieu appelle l’homme et d’une 
invitation à le mettre en pratique. Jésus fonde l’agir du 
disciple sur la surabondance du don de Dieu et résume 
toute la Loi sous le commandement de l’amour du pro- 
chain (5,43-48 ; 22,37-40 ; 23,23 ; cf. 7,12). Presque au 
terme de |” Évangile, au moment de l’arrestation à 
Gethsémani, Jésus, place sous le signe de l’accomplisse- 
ment, et son agir — la non-violence du Serviteur qui ne 
rend pas le mal pour le mal — et les événements de la 
Passion qui advient (26,54.56). En contraste, les autres 
personnages qui citent l’EÉcriture peuvent être reconnus 
comme s’opposant à la réalisation du dessein de Dieu et 
leur lecture de l’Écriture se trouve invalidée (2.6::.4,6 
19,7 ; 22,24.32). On se reportera également aux épisodes 
où Jésus révèle et dénonce |’ incompréhension que ces 
personnages ont du véritable sens de |’ Écriture (943% 
12,7 ; 21,16 ; 23,23). Deux lectures de l’Écriture et de 
l” histoire s ’affrontent qui pour le lecteur de la fin du pre- 
mier siècle ne sont pas sans évoquer le conflit d’interpré- 
tation qui opposait l’Église et la Synagogue. 
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Les autres citations sont le fait du narrateur et revêtent 
une importance particulière d’abord parce qu’elles sont 
des commentaires explicites du récit de la vie de Jésus, 
par ailleurs peu nombreux, et ensuite en raison de la place 
qu’elles occupent dans le récit du fait de leur nombre et de 
leur disposition. À onze reprises, Matthieu interrompt le 
récit qu'il fait de la vie de Jésus pour le mettre en relation 
avec des annonces prophétiques et, pour dix d’entre elles, 
caractérise cette relation comme le travail de l’accomplis- 
sement. Il s’agit donc de préciser comment ces citations 
aident le lecteur à comprendre le sens des événements 
relatés. Mais ces citations ont également une répartition 
originale. Cinq d’entre elles, plus celle de 3,3 — qui n’est 
pas une citation d’accomplissement — sont placées dans le 
prologue de l'Evangile (Mt 1-4) et il convient de préciser 
comment elles s’articulent à l’intrigue du récit. Les cinq 
autres apparaissent au début de la section des miracles 
(8,17), au début de la grande controverse entre Jésus et les 
Pharisiens (12,17-21), entre les deux discours en para- 
boles (13,35), au début de la scène de l’entrée à Jérusalem 
(21,4-5) et enfin après l’épisode de la mort de Judas au 
début du récit de la Passion (27,9-10). 

Dès le début de l’Évangile, la première citation (1,23) 
donne au lecteur une précieuse indication sur la manière 
d’entrer dans le récit. Le début d’un récit est en effet le lieu 
où se noue un pacte de lecture entre le narrateur et le lec- 
teur. Commentant l’annonce de l’ange à Joseph, Matthieu 
cite Is 7,14 et donne la signification du nom Emmanuel : 
Dieu-avec-nous. L’ange a annoncé que Jésus sauverait son 
peuple de ses péchés (1,21) et /aos désigne, ici et à pre- 
mière lecture, le peuple d’Israël. Matthieu l’interprète 
comme le don de la présence de Dieu pour un groupe qui 
potentiellement peut se révéler plus large qu'Israël. La 
citation qui arrive à la fin du prologue confirmera cette 
ouverture aux nations (4,14-16). La fin de l’Evangile 
(28,20) fait inclusion avec son commencement. Comme 
pour tout récit, le dénouement n’est pas moins instructif 
que le début puisqu’en lui se donne à entendre ce sur quoi 
débouche tout ce qui a précédé, c’est-à-dire le sens du 
récit. Dans l’épisode de l’apparition sur la montagne de 
Galilée, Jésus envoie les Onze, premièrement, faire des 
disciples de toutes les nations et, deuxièmement, leur 


18 Jean MILER 


apprendre à garder tout ce qu’il leur a prescrit. Il fonde cet 
envoi sur le fait que tout pouvoir lui a été donné et sur la 
promesse de sa présence avec eux et avec ceux des nations 
qui seront devenus disciples. Le narrateur laisse le lecteur 
avec ces paroles du Ressuscité. L’inclusion matthéenne 
fournit ainsi plusieurs clefs de lecture. 


1. Le début de l'Évangile invite à lire en se rendant 
attentif à la manière dont, à travers la personne de Jésus, 
la cohérence de son enseignement et de son agir, Dieu se 
rend présent à Israël mais aussi à un groupe plus large. 


2. La fin de l'Évangile invite à aller vers toutes les 
nations en gardant en mémoire ce que Jésus a enseigné, 
autrement dit les exigences qui découlent de cette présence 
— c’est dire aussi que, pour Matthieu, la Loi interprétée par 
Jésus est seconde par rapport à ce qu’il manifeste de lui- 
même et de la présence du Royaume des cieux. 


3. Entre les deux extrémités, le récit se déploie : il 
montre et fait comprendre au lecteur comment Jésus 
manifeste et accomplit la présence de Dieu au milieu de 
son peuple et l’ouvre aux nations. 


Dans l’ouverture (1-4), au sens où l’ouverture donne à 
entendre les thèmes principaux qui seront développés par 
la suite, Matthieu présente Jésus, le personnage principal, 
son identité et sa mission. Il raconte comment sa vie 
actualise et conduit vers leur accomplissement les figures 
de l’histoire de son peuple (2,15.17-18) et inaugure la réa- 
lisation des prophéties ; il annonce que le salut que Jésus 
fera advenir en Israël concerne toutes les nations et il 
décrit les deux types de réaction que sa manifestation sus- 
cite : le rejet et la violence, l’accueil et l’entrée dans le 
dessein de Dieu. Matthieu a placé la moitié des citations 
d’accomplissement dans ce prologue. Elles sont un élé- 
ment essentiel de la communication d’informations au 
lecteur qui se trouve dès lors plus informé qu'aucun des 
acteurs du récit sur l’être et la mission de Jésus. En com- 
muniquant ainsi un savoir étendu sur le personnage prin- 
cipal, Matthieu conduit le lecteur à être d’abord attentif à 
la manière dont Dieu se rend présent en Jésus, à la 
manière dont ce dernier sera reconnu ou rejeté et à la 
manière dont le salut rejoindra les nations. L’analyse nar- 
rative désigne cette façon de construire l’intrigue d’un 
récit par l’expression « intrigue de révélation ». Une telle 
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forme de récit vise à faire entrer le lecteur dans l’intelli- 
gence des personnages et des situations et telle est bien la 
visée de Matthieu. 


Les citations d’accomplissement et le récit matthéen 


Entre son début et sa fin, le récit se déploie et raconte 
la transformation advenue. Il raconte comment la révéla- 
tion de la présence de Dieu en Jésus « excède » Israël. 
Elle l’excède au sens où elle suscite de l’animosité et fait 
apparaître dans le peuple élu une hypocrisie et une jalou- 
sie à l’égard de Jésus, le Fils unique et l’élu de Dieu. Elle 
l’excède encore au sens où le don de Dieu déborde Israël 
pour rejoindre les nations. 


Une surabondance originaire. 


Matthieu le montre : Jésus communique un don sur- 
abondant. La limitation de sa mission à Israël renforce 
l’effet de la surabondance dont la formule n’est autre que 
celle de la transformation qui s’opère dans le récit. Jésus 
vient pour les brebis perdues de la maison d’Israël (15,24 ; 
cf. 10,6). Le salut des péchés qu’il communique, il le com- 
munique en Israël et d’abord pour Israël (1,21). Par contre, 
son sang versé pour la rémission des péchés l’est pour les 
multitudes (26,28) et le Ressuscité envoie ses disciples 
vers toutes les nations (28,19). Le fait que le don soit sur- 
abondance se donne à suivre dès le début du récit de la vie 
publique. Jésus guérit toute maladie dans le peuple (4,23 = 
Israël) et proclame l’Évangile du Royaume dans les limites 
de la Galilée (4,23). La rumeur de l’événement en déborde 
les frontières et l’on vient à lui de toute la Syrie (4,24). Il 
instruit ses disciples de la justice du Royaume (5,1) et les 
foules sont dans l’admiration à l’écoute de cet enseigne- 
ment qui ne leur était pas directement adressé (7,28). Il 
opère des guérisons dont celle d’un païen et annonce la 
participation des multitudes (des nations) au festin du 
Royaume. Le narrateur relie alors sa geste à celle du 
Serviteur rassemblant juifs et païens dans une commune 
humanité : «il s’est chargé de nos maladies » (8,17). On 
pourrait suivre ainsi la totalité du récit en passant par les 
épisodes des pains partagés (cf. 14,20 ; 15,37) pour y repé- 
rer les signes de la surabondance du don fait en Israël. 
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Le don est premier et l’agir des hommes lui est relatif. 
Qu'il s’agisse de la marche à la suite de Jésus ou des 
manifestations d’hostilité ou de refus à son égard, celles- 
ci ne sont que réponses ou réactions à un agir premier et 
sollicitant. Ce n’est pas sans raison que Matthieu situe la 
première marque d’opposition à Jésus au moment où ce 
dernier signifie au paralytique le pardon de Dieu (9,3). Ce 
n’est pas sans raison, également, que le récit de la mani- 
festation du Règne (5-10) précède celui de la manière 
dont les acteurs se déterminent par rapport à lui (11-16). 
La première mention du dessein meurtrier des Pharisiens 
(12,14) apparaît après le récit de la liberté et de la fidélité 
de Jésus à l’égard de la Loi. Une citation (12,17-21) sou- 
ligne que dans cet agir se trouve fondée la communication 
de la justice aux nations. Donc antériorité du don sur les 
manifestations d’hostilité. 


L’on objectera que la manifestation de la surabon- 
dance du don vient après le refus, après le péché et ses 
conséquences (cf. 1,21). Proclamant le Règne, Jésus 
appelle à la conversion (4,17 ; 11,20). Matthieu montre, 
également, que le refus des Pharisiens ou des hommes de 
cette génération n’est pas seulement réaction à l’agir de 
Jésus ; il est l’expression d’un refus que la présence de 
Jésus, sa parole et son agir font venir au jour. Au ch. 11, 
c’est lui qui dévoile que cette génération ne s’est pas 
convertie. Matthieu ne raconte qu’ensuite l’hostilité, 
l’incrédulité et la demande d’un signe par les hommes de 
cette génération (12,38s). De même, au ch. 13, Jésus est 
celui qui fait savoir que les sens des foules se sont 
épaissis ; c’est la raison pour laquelle il leur parle en para- 
boles. Donc, la faute est antérieure à la manifestation de la 
surabondance de la délivrance et du pardon. Non seule- 
ment la présence du Règne en Jésus suscite l’hostilité, 
mais elle fait connaître une pesanteur ou une violence déjà 
présentes avant même sa venue. La surabondance du don 
ne serait-elle donc pas première ? Serait-elle une réponse 
à la hauteur de l’enfermement ? La réponse serait positive 
si Matthieu ne montrait que la surabondance du don que 
Jésus révèle est originaire. Les paraboles sont, certes, une 
réponse à la paralysie des sens des foules, à l’engourdisse- 
ment de leur désir, mais elles racontent « ce qui était 
caché depuis la fondation du monde » (13,35) : les mystères 
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d’un Royaume où le maître ne cesse de semer avec lar- 
gesse, sûr de la réussite finale de ce qu’il a initié. 


Remarquons que si le don est originaire (en rapport à 
l’acte créateur et continu de Dieu), il concerne et Israël et 
les nations. Matthieu le souligne par des citations 
d’accomplissement (entre autres : 4,14ss ; 8,17 : 12,17ss) 
et par quelques épisodes dont la fonction est d’anticiper la 
communication du don aux nations (cf. 8,5-13.28-34 ; 
15,21-28). 


.. qui traverse la violence pour en délivrer 


Matthieu souligne la liberté de Jésus face à l’hostilité 
de ses adversaires. En 5-16, Jésus proclame le Règne et 
les fils d'Israël se divisent en deux groupes extrêmes et 
distincts : les disciples à qui il est donné de connaître les 
mystères du Royaume et qui le suivent, les Pharisiens et 
ceux de cette génération qui s’opposent à lui, qui l’accu- 
sent et conspirent contre lui. Jésus répond aux Pharisiens 
quand ceux-ci le questionnent ; mais il n’entre pas en 
polémique et se retire quand il apprend que sa vie est en 
danger. Matthieu signale à trois reprises ce recul devant 
des menaces directes ou indirectes (12,15 ; 14,13 ; 15,21). 
Dans un premier temps, Jésus se tient donc à distance de 
la violence de l’adversaire. Aussitôt après la confession de 
Césarée (16,21), il change d’attitude puisqu'il annonce sa 
montée à Jérusalem et la réalité de ce qu’il aura à subir du 
fait des autorités du peuple. Le temps de l’évitement 
devant la violence des adversaires a pris fin. Jésus fonde 
cette annonce sur une nécessité («il faut » 16,21) dont il 
ne précise ni la nature, ni la finalité. Pourquoi et à quelle 
fin rencontrer, pour la traverser, la violence des autorités 
du peuple ? Étant donné la manière dont Matthieu caracté- 
rise le personnage de Jésus, le lecteur sait que cette mon- 
tée vers Jérusalem correspond au dessein de Dieu. La 
réponse de Jésus à Pierre qui s’opposait à une telle pers- 
pective le confirme (16,23). Mais ce n’est que progressi- 
vement et durant le séjour à Jérusalem que Jésus révèle 
aux disciples — et au lecteur — la nature de cette nécessité : 
l’accomplissement des Écritures (26,54.56) et le don de sa 
vie pour les multitudes en rémission des péchés (26,28 ; 


cf. 20,28). 
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La nécessité à laquelle Jésus fait référence procède de 
la détermination de sa liberté en rapport à ce qu’il est 
(3,17), à sa mission (1,21) et à la violence du peuple. Elle 
est de l’ordre de la convenance (au sens de l’emploi de 
« il convient » en 3,15) et non de la fatalité. Matthieu 
insiste en effet sur la liberté de Jésus. Dans le récit de la 
Passion, celui-ci annonce les événements et ne s’y dérobe 
pas ; davantage même, il semble leur donner libre cours et 
les permettre. Matthieu rapporte également les paroles de 
Jésus signifiant sa liberté face aux événements : celles du 
dernier repas par lesquelles il donne à sa mort le sens 
d’une vie donnée pour la rémission des péchés (26,28), 
celles de Gethsémani par lesquelles il fonde sa liberté sur 
la volonté de son Père (26,39), celles de l’arrestation par 
lesquelles il refuse le recours aux troupes d’anges et 
affirme sa volonté que soient accomplies les Ecritures 
(26,53-54.56). 


Dans les événements de la Passion, Jésus donnant 
librement sa vie rencontre, pour les traverser et en déli- 
vrer, la violence des autorités et le refus du peuple. 
Matthieu y lit l’accomplissement de la Loi et des 
Prophètes : aussi bien dans la manifestation de la jalousie 
des autorités que dans la justesse de l’attitude de Jésus qui 
ne répond pas à la violence par la violence et ne cherche 
pas à se sauver lui-même (27,40.42). En ce lieu, sont 
manifestés la surabondance du don et, à la lumière de 
celle-ci, l’excès de la violence dont il délivre. 


S1, par leur agir, les autorités « comblent la mesure de 
leurs pères », cela tient donc à l’identité de celui qu’elles 
rejettent et de ce qu’il vient manifester. Dans le récit de la 
proclamation du Royaume en Galilée, Matthieu présente 
Jésus comme le personnage dont la discrétion de l’agir 
(cf. 12,15-21) provoque et démasque la volonté homicide 
des Pharisiens et qui dit l’endurcissement des foules. 
Après l’épisode de l’entrée du roi humble dans sa ville 
(21,5), il continue à le caractériser ainsi dans le récit des 
événements qui se déroulent à Jérusalem. Dans la para- 
bole des vignerons homicides, Jésus raconte aux autorités 
leur refus et leur jalousie. Ces dernières le comprennent 
sans le reconnaître (22,33-46). Dans le discours sur les 
scribes et les Pharisiens, Jésus dévoile et met en lumière 
leur péché : une apparente recherche de la fidélité à la Loi 
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qui cache un goût pour la mort (23,1-36). Dans le récit des 
événements de la Passion, Matthieu montre le déborde- 
ment de la violence des hommes, ou plus exactement 
d'Israël mais cette violence est semblable à celle de 
l'humanité [cf. en 23,35 les paroles de Jésus qui identi- 
fient la violence des scribes et des Pharisiens à celle de 
l’humanité depuis le jour où Caïn versa le sang d’ Abel]. 
La manière juste dont Jésus rencontre et traverse la jalou- 
sie des autorités du peuple manifeste d’autant la surabon- 
dance du don. Parce que le don, accomplissant les Écri- 
tures, est surabondance, la violence des scribes et des 
Pharisiens dépasse la mesure des Pères. Il fallait bien que 
le Juste rencontre la violence des hommes pour la leur 
révéler et les en délivrer. 


Les apparitions du Ressuscité montrent que Jésus a 
effectivement traversé la mort, conséquence de la vio- 
lence, et qu’il donne aux hommes d’être ce qu’ils sont 
appelés à devenir : des fils (28,10.19). Ainsi s’accomplit 
par Jésus ce qui était demeuré caché « depuis la fondation 
du monde » (cf. 13,35 ; 25,34). Dans l’histoire, la fin est 
maintenant manifestée : Dieu est présent à l’humanité en 
Jésus ressuscité. L’histoire, cependant, continue. Pour 
Matthieu, « jusqu’à aujourd’hui » (28,20), les Juifs, résis- 
tant à la manifestation du don de Dieu en Jésus-Christ, 
font courir de fausses rumeurs sur le destin du Nazaréen. 
Ses disciples sont envoyés vers tous les peuples de la terre 
témoigner de sa présence avec eux jusqu’à la fin des 
temps. Comme le souligne le refrain des formules d’intro- 
duction des citations d’accomplissement, «tous ces évé- 
nements arrivent afin que soit accompli... ». L'histoire 
demeure en travail d’accomplissement. 


Le jeu des allusions et la liberté de l’interprète : 
Matthieu, Isaïe et le lecteur 


Les développements qui précèdent ont permis d’indi- 
quer comment les citations d’accomplissement étaient un 
élément essentiel de la rhétorique narrative de l'Evangile. 
Commentant le récit, elles guident le lecteur pour lui faire 
réaliser — au sens de comprendre et mettre en œuvre — ce 
qui advient en Jésus : l’inouï de la rencontre d'Israël et 
des nations est ce que visait l’élection, elle est l’accom- 
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plissement de ce qui avait été annoncé à travers figures, 
Loi et prophéties de l’histoire d’Israël. Interprétant la vie 
de Jésus, Matthieu fait donc comprendre à son lecteur tout 
ce qui y était en germe et maintenant se manifeste. Mais, 
dans le cadre de la controverse avec la Synagogue, l’une 
des « prétentions » de l’Évangile de Matthieu est égale- 
ment de revendiquer une juste intelligence des Ecritures. 
Les multiples références totalisantes aux Ecritures invitent 
à penser que telle est bien sa prétention. Comment se 
montre-t-il lecteur des Ecritures ? Comment voit-il dans le 
Christ celui qui fait l’unité des Ecritures ? Nous apporte- 
rons quelques éléments de réponse en restreignant cepen- 
dant le champ de la réflexion au prophète Isaïe. 


Que fait Matthieu quand il cite un énoncé emprunté 
aux Ecritures ? Certains ont vu dans les citations une 
affirmation formelle de l’accomplissement, d’autres esti- 
ment qu’il ne prend pas en compte le contexte d’où est 
extrait l’énoncé cité. Il est cependant possible de montrer 
que l’acte de citation non seulement pose une interpréta- 
tion des prophéties anciennes mais également invite le 
lecteur à élargir sa lecture au contexte voire à réaliser un 
parcours à travers une série de textes. 


Plusieurs indices l’y invitent : 

— Bien que leur origine soit presque toujours claire- 
ment identifiable, les énoncés cités ne sont pas, pour la 
plupart, une reprise littérale et ils divergent des textes 
connus par ailleurs. Dans la mesure où ils sont rédaction- 
nels, ils représentent la manière dont Matthieu interprète 
l’énoncé d’origine. 

— Des assemblages de citations, selon les règles de 
l’exégèse juive ancienne, invitent à mettre en relation 
deux ou plusieurs oracles (21,5 ; 27,9-10). 

— Des attributions « erronées » (13,35 ; 27,9). 

— L'attribution d’une prophétie à l’ensemble des pro- 
phètes (2,23). 

— Les références totalisantes de Jésus (5,17 ; 26,54.56). 


Toute citation invite le lecteur à entrer dans le jeu des 
allusions. Sur un tel chemin, chemin d’interprétation et 
donc de liberté, point d’assurances car l’allusion parle à 
mots couverts. Cependant, elle sollicite la mémoire du 
lecteur et sa capacité à établir des liens qui ne soient pas 
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le fruit de sa seule faculté d’association. Si en la matière 
le risque de surinterprétation existe, le critère ultime de 
l’existence d’un jeu de relation entre plusieurs textes 
demeurera toujours la cohérence de l’interprétation à 
laquelle conduit, sur la base d’indices suffisamment 
consistants, la mise en évidence de ces relations. 


Plus que Jérémie dont le lien avec le premier Évangile a 
fait l’objet de plusieurs études, Isaïe est le prophète auquel 
Matthieu renvoie d’abord, à travers citations d’accomplis- 
sement (CA), citations ou allusions. Le tableau suivant en 
présente le relevé : 


CA Narrateur 
Allusion Narrateur 
Allusion Narrateur 
Prophètes CA Narrateur 
Isaïe Citation Narrateur 
Allusion Narrateur 
Allusion Voix céleste 
Isaïe CA Narrateur 


Mt5,3-11/Is61 Allusion Jésus 
Allusion Jésus 
Allusion Jésus 
53,4 Isaïe CA Narrateur 
61,10; 29,18 35,5; 42,18; 26,19 | Allusion Jésus 
42,1-4 Isaïe Narrateur 
6,9 Isaïe itati Jésus 
78,2 Isaïe Narrateur 
29,13 Isaïe Citation Jésus 
1 Allusion Voix céleste 
Allusion Jésus 


Entrée CA Narrateur 
à Jérusalem 
Citation Jésus 
Allusion Jésus 
Allusion Jésus 
Allusion Jésus 
Allusion Jésus 
| Allusion Jésus 
Allusion Jésus 
Allusion Jésus 
Allusion Narrateur 
Allusion Narrateur 
Allusion Narrateur 
Allusion Narrateur 
Allusion Narrateur 
Allusion Narrateur 
Allusion Narrateur 
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Plusieurs observations peuvent être faites à la lecture 
de ce tableau. 

- Les citations d’Isaïe — ou les références à — disparais- 
sent à partir de l’épisode de l’entrée à Jérusalem. Les allu- 
sions, au contraire, deviennent plus nombreuses dans la 
suite. On parvient au même constat d’effacement du nar- 
rateur si l’on considère l’ensemble des citations et allu- 
sions de Matthieu aux Écritures. Agissant en pédagogue, 
le narrateur intervient d’abord de manière explicite pour 
guider son lecteur puis, supposant sa compétence, le laisse 
identifier et interpréter lui-même les allusions. 


+ Sept des dix citations d’accomplissement renvoient 
de différentes manières à Isaïe et il est mentionné quatre 
fois dans la formule d’introduction. Pour six d’entre elles, 
l’énoncé cité peut être identifié chez ce prophète. En 
13,35, l’énoncé cité est tiré d’un Psaume (78,2) mais sa 
formule d’introduction fait référence à Isaïe. 


— En citant Is 7,14, Matthieu ne semble pas faire allu- 
sion au contexte de l’énoncé cité. Cependant en donnant 
une signification au nom Emmanuel, il souligne que 
l’enfant à naître sera un signe et il renvoie au contexte 
plus large (Is 8,8.10). Aussi bien la destruction, consé- 
quence de l’incrédulité du peuple (8,8), que l’échec des 
projets des peuples témoignent du fait que « Dieu est avec 
nous » et de la réussite de sa parole et de son dessein. 


— Plus que la naissance d’un fils royal, Matthieu 
retient surtout, en citant Is 8,23-9,1, l’événement de la 
manifestation de la lumière au peuple qui marche dans les 
ténèbres et 1l laisse planer une certaine indétermination 
quant à l’identité de ce dernier qui peut être Israël et/ou 
les nations. 


— En citant Is 53,4 en 8,17, Matthieu met en relation la 
geste du Serviteur et le récit évangélique. Il interprète 
l’agir de Jésus guérissant les malades comme figure du 
salut qui advient à travers les événements de la Passion. Il 
souligne un trait commun à la figure du Serviteur et à 
celle de Jésus : la destinée de l’un et de l’autre concerne 
les multitudes, un groupe plus large que celui avec lequel 
ils furent en relation durant leur existence. 


— La citation d’Is 42,1-4 en 12,17-21 est la plus longue 
de toutes. Matthieu identifie Jésus au Fils/Serviteur que le | 
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Seigneur choisit et désigne, celui qui, par sa « discré- 
tion », annoncera la justice aux nations. 

— L’énoncé cité en 13,35 est un verset emprunté au 
tout début du Psaume 78. Il commente le parler en para- 
boles. Matthieu l’attribue pourtant à Isaïe. Ce Psaume 
raconte les prodiges de Dieu dans l’histoire d’Israël. Une 
série d’homologies permet d’établir que cette CA fonc- 
tionne comme double indexation renvoyant à la totalité du 
Psaume et au prophète Isaïe. Matthieu invite ainsi à les 
lire et à les comprendre en relation avec les paraboles de 
Jésus qui racontent les mystères du Royaume. Il fait 
remonter jusqu'à la fondation du monde l’énigme que 
proposait le psalmiste en racontant les prodiges de Dieu 
pour Israël qui ne cessait de répéter l’infidélité proche du 
commencement, et 1l lit cette histoire comme parabole de 
l’agir créateur de Dieu. En attribuant l’énoncé cité à Isaïe, 
Matthieu le met en relation avec le prophète qui dénonçait 
l’endurcissement du peuple et révélait les réalités pre- 
mières et dernières. Ainsi, il interprète le récit de l’histoire 
d’Israël comme parabole de ce qui est caché depuis la 
fondation du monde en attente d’accomplissement. Les 
paraboles de Jésus et le récit d’Israël disent la surabon- 
dante générosité du Dieu créateur, les mystères du 
Royaume des cieux et de sa croissance. 


— En 21,4-5, Matthieu a réalisé un assemblage de deux 
citations. La deuxième (Za 9) qui annonce la venue du roi 
humble, interprète la première (Is 62,11) qui annonce la 
venue de Yhwh roi en sa ville. Elles font écho aux cita- 
tions ou allusions apparaissant dans le récit premier 
(Ps 8 ; 24 et 118). L’assemblage commente le récit de 
l’entrée royale de Jésus à Jérusalem et dans le Temple 
pour en souligner le caractère paradoxal. En lui s’accom- 
plissent deux figures de la royauté ; il manifeste la royauté 
de l’homme et il manifeste la royauté de Yhwh. 


. Seuls Jésus et le narrateur font référence au prophète 
Isaïe. Si l’un et l’autre font allusion à la figure du 
Serviteur et, narrativement, manifestent ainsi une identité 
de point de vue, ils ne tirent pas de la même veine les 
énoncés qu’ils citent. Les énoncés cités par le narrateur 
proviennent de poèmes du Serviteur, d’une annonce de 
naissance royale ou d'annonces de salut. Les trois réfé- 
rences de Jésus à Isaïe sont des versets en rapport à l’infi- 
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délité d'Israël : annonce de l’endurcissement du peuple 
(13,14-15), dévoilement de sa fausseté dans le culte (15,7- 
9), non-respect de la vocation du Temple (21,13). Ce 
contraste renvoie à une caractéristique de l’Evangile quant 
au positionnement respectif du narrateur et du personnage 
principal. Jésus est celui dans la relation auquel l'être, le 
péché ou la foi des autres personnages se trouve révélé. 
Celui qui sauvera son peuple de ses péchés (1,21) est 
aussi celui qui les dévoile. 


+ Les énoncés cités et les allusions rappellent des 
thèmes importants de la théologie du prophète Isaïe : la 
parole prophétique provoque et révèle l’aveuglement et la 
surdité du peuple, l’annonce de la venue d’un roi juste de 
la lignée de David, la venue à Jérusalem des nations qui 
reconnaissent le Dieu unique, le voilement et le dévoile- 
ment de la parole prophétique qui, dans le Deutéro-Isaïe, 
rejoint les dimensions de la création puisque qu’il y est 
question du voilement/dévoilement des « choses pre- 
mières ». Or la figure du Serviteur qui est une figure 
majeure dans le premier EÉvangile rassemble et unifie la 
plupart de ces thèmes. Si la figure du Serviteur est pro- 
phétique, elle est aussi royale. Sa proclamation n’est pas 
reçue par le peuple qui, aveuglé à son sujet, le méprise et 
approuve sa mort. L'annonce de sa glorification suscite 
l’étonnement de la multitude des nations et le récit de 
ceux qui furent témoins de sa vie leur permet d’accueillir 
la justice qu’il leur communique. Le lecteur aura de lui- 
même perçu les échos multiples et la cohérence 
d’ensemble avec l'intrigue de l’Évangile de Matthieu telle 
que nous l’avons retracée dans la deuxième partie de cet 
article. 


Conclusion 


. Vers la fin du premier siècle, Matthieu a composé un 
Evangile à l’intention d’une communauté essentiellement 
judéo-chrétienne qui vit ou vient de vivre douloureuse- 
ment la rupture avec la Synagogue. Le récit qu’il fait 
montre comment, dans la vie, la mort et la résurrection de 
Jésus, fils d'Abraham et de David, venu pour les brebis 
perdues de la maison d’Israël, le salut et la justice du 
Royaume se trouvent communiqués à toutes les nations. 
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En Jésus, l’Emmanuel, Dieu se rend présent en toute 
humanité. Telles sont la nouveauté et la transformation 
essentielles relatées entre le début et la fin du récit. Cette 
bonne nouvelle à annoncer demande aussi à être com- 
prise. Le récit le permet seulement en partie. Aussi 
Matthieu se rapporte-t-il souvent et de bien des façons aux 
Ecritures. Il y réfère de manière totalisante, il en cite des 
passages précis — et commente son récit avec un ensemble 
de dix citations d’accomplissement — ou il se contente d’y 
faire allusion. Il sollicite ainsi la sagacité de son lecteur et 
l’aide à devenir un « scribe instruit du Royaume ». Par sa 
rhétorique narrative, Matthieu lui fait comprendre com- 
ment l’ouverture aux nations et leur participation à l’héri- 
tage d'Israël non seulement étaient déjà en germe dans la 
vie de Jésus dont la proclamation est restée limitée aux 
frontières d’Israël mais également qu’elle accomplit la 
réalité dont les Ecritures témoignent. Le jeu des citations 
et des allusions opère un tissage — qui est loin d’être seu- 
lement de surface — entre le récit de la vie de Jésus et les 
Ecritures anciennes. 
Jean MILER, S.JI. 
Faculté de théologie, Centre Sèvres, Paris 


BIBLIOGRAPHIE 


Paul Beauchamp, « Matthieu et l’héritage d’Israël », Recherches de 
Science Religieuse 76 (1988) 5-38. 

Jean Miler, Les citations d'accomplissement dans l'Évangile de 
Matthieu. Quand Dieu se rend présent en toute humanité, Analecta 
Biblica 140, Roma : Editrice Pontificio Istituto Biblico, 1999. 


Nathalie Piégay-Gros, Introduction à l’intertextualité, (Lettres Sup), 
Paris : Dunod, 1996. 

Michel Quesnel, Jésus-Christ selon saint Matthieu. Synthèse théolo- 
gique, (Jésus et Jésus-Christ 47), Paris : Desclée, 1991. : 
Frans van Segbroeck, « Les citations d'accomplissement dans l’Evan- 
gile selon saint Matthieu d'après trois ouvrages récents » dans 
M. Didier (éd.), L'Évangile selon Matthieu. Rédaction et théologie 

(Betl 29), Gembloux : Duculot, 1972. 


. 
U | 
7” { 
id l'OMPI 
| L 
UE oi JAN HEPE 2 


Mis IF aUSe Nos t'as dr DU | 

ini 23h 31.d20 drOtiéuaioonts al inob fes L. sir 

a. 4. in. is Hh dabntirss 1er sur cd CHHMrI 
iQ eos M4 : tn À ANR LION ensrradl exp rer ‘use 
to pr y mi Ft Mir, Gin t 11 fau sav. 20e 24% 
Aobte cure sis gi ab tigèn w! ht Oie Sb H58 
ré t r: - ui AMMOOIOE ENT 

À. 6, SAM pol erviteur-088 di 
MENÉS ms) Sim ou 8ù mai orion c'est « 
ds à Ne PO ke panne qui. voue à à 20H} suet. le 


approuve 56 mt, L'aorunce:dé-sa sorihonton: st 
r pensent de:is Aus de, sic SE 
furchl 


LUC-ACTES ET L'ANCIEN TESTAMENT 


Les catégories linguistiques de mimesis et 
d’anamnesis mettent en évidence la manière dont 
l’auteur de Luc-Actes fait appel à l'Ancien 
Testament, tantôt de façon déclarée, tantôt beau- 
coup plus allusivement. Les outils de l’analyse 
narrative, quant à eux, aident à déceler quelles 
visées Luc assigne à cette utilisation de l’Écri- 
ture : en recourant à l’ambivalence sémantique, 
Luc espère se faire comprendre tant d’un public 
juif que païen d’origine ; il manifeste aussi son 
désir de permettre au lecteur d'acquérir une 
compétence, et de le rendre ainsi participant 
actif et impliqué dans l’acte de lecture. Quelques 
textes-clé (Lc 1-2 ; Lc 4,16-30 ; Ac 10-11 ; etc.) 
supportent la démonstration. 


La citation est un opérateur trivial d’intertextualité. 
Elle fait appel à la compétence du lecteur, elle amorce 
la machine de la lecture qui doit fournir un travail 
dès lors que, dans une citation, sont mis en présence 
deux textes dont le rapport n’est pas d'équivalence ni de 
redondance. 

Nos bibles modernes nous rendent un grand service en 
faisant figurer en italique les citations de l’Ancien 
Testament contenues dans le Nouveau. D’un coup d’oœil, 
le lecteur peut apprécier la fréquence de ces citations, leur 
emplacement dans le texte, l’importance qu’elles prennent 
au sein du récit. 

Mais ce service peut s’avérer trompeur : en effet, ce 
sont les éditeurs modernes des textes qui ont décidé que 


1. Antoine Compagnon, La seconde main ou le travail de la citation, Paris : Seuil, 
1979, p. 44. 
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telle phrase était une citation de l’ Ancien Testament. Ce 
sont bien sûr les plus évidentes, soit qu’elles sont intro- 
duites par une mention explicite, du genre : « afin que soit 
accomplie la parole du prophète », ou « car il est écrit », 
soit qu’elles sont la reprise mot pour mot d’une citation 
vétérotestamentaire dans sa version grecque. 


Rappelons quelques généralités : tout d’abord, que les 
premiers chrétiens ne bénéficiaient pas du recours à l’ita- 
lique, pour indiquer au lecteur la présence d’une citation ; 
ensuite, que ces textes étaient avant tout faits pour la lec- 
ture orale, et donc que des marqueurs comme l’italique ou 
la mise en retrait dans nos versions modernes n’ont 
aucune incidence sur la capacité à percevoir dans un texte 
l’appel à un autre texte. Enfin, que la relecture chrétienne 
des Ecritures n’opère pas seulement par le biais de cita- 
tions explicites. 


Il n’en reste pas moins vrai que la citation est le pro- 
cédé d’appel à l’EÉcriture le plus explicite dans les écrits 
du Nouveau Testament, et donc le plus immédiatement 
décelable par les lecteurs et les auditeurs, même peu fami- 
liers du texte de l’ Ancien Testament. 


Luc, l’auteur du troisième Évangile et des Actes des 
apôtres a bien entendu, comme tous les auteurs néotesta- 
mentaires, fait largement appel à l’autorité des Écritures 
pour étayer son récit. Mais Luc ne se contente pas de faire 
appel aux Ecritures en citant explicitement, il agit aussi de 
manière beaucoup plus subtile, d’une manière dont nos 
italiques peinent à rendre compte. 


Mimesis et anamnesis ? 


On peut classer les utilisations de l’ Ancien Testament 
dans le Nouveau, et particulièrement chez Luc, en deux 
catégories : la référence, plus ou moins explicite, à 
l’Ancien Testament, aisément repérable pour le lecteur 
pétri de tradition scripturaire juive, est à ranger sous le 
label de mimesis (imitation) ; la catégorie de l’anamnesis 
(souvenir), quant à elle, a des contours plus flous : ici, 
Luc ne cite plus, mais il puise dans le matériau de la LXX 
un écheveau de thèmes, de concepts, voire de « tics langa- 


2. Sur les catégories de mimesis et d’anamnesis, voir Antoine Compagnon, La 
seconde main ou le travail de la citation, Paris : Seuil, 1979, pp. 125-127. 
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giers » qu'il entremêlera à la trame de son propre récit. En 
Jouant tour à tour sur ces deux niveaux, Luc vise, à mon 
sens, trois buts distincts : tout d’abord, il cherche à mon- 
trer que la destinée de Jésus, puis celle de la communauté 
des fidèles, est inscrite depuis toujours dans le plan de 
Dieu tel qu’on peut le découvrir dans la Loi et les 
Prophètes. C’est pour lui une manière de légitimer la foi 
en Jésus-Christ, aux yeux d’un judaïsme dont le christia- 
nisme naissant à la fois se réclame et tente de se démar- 
quer. Un deuxième but est d’amener son lecteur à consi- 
dérer peu à peu le passé d'Israël comme étant aussi son 
passé ; au fil du récit que déroule l’auteur de Luc 1 à 
Actes 28, ce passé deviendra ainsi en quelque sorte la 
propre histoire de chaque lecteur, juif ou grec*. Le troi- 
sième but visé par Luc est étroitement lié au précédent : 
cette appropriation du passé passe par l’acquisition d’une 
compétence de lecture que Luc construit et solidifie 
progressivement. 


Une trame repérable : mimesis 


Remarquons tout d’abord que la distribution, au fil des 
chapitres, des citations littérales introduites par le lemme : 
Il est écrit est très inégale, tant pour l’EÉvangile de Luc 
que pour les Actes des apôtres. Dans le troisième Evan- 
gile, ces citations apparaissent essentiellement au début et 
à la fin du récit ; dans les Actes, on les trouve principale- 
ment dans les discours adressés par les apôtres à leurs 
frères juifs. 


Quelles conclusions peut-on tirer de ce constat ? 
Premièrement, que l’utilisation abondante de citations lit- 
térales en ces lieux-clé du récit est intentionnelle : en fai- 
sant largement appel à l’ Ancien Testament au début de 
son Évangile, Luc montre un Jésus totalement immergé 


3. Loveday Alexander a démontré de quelle manière, dans le monde hellénistique 
au tournant de l’ère chrétienne, la lecture des auteurs anciens fonctionnait comme 
lieu identificatoire pour une population en recherche de racines. Elle montre que le 
même processus d’appropriation du passé se produit dans les Actes (Loveday C.A. 
Alexander, « L’intertextualité et la question des lecteurs. Réflexions de la Bible dans 
les Actes des apôtres », dans : Daniel Marguerat et Adrian Curtis, éd., 
Intertextualités. La Bible en échos (Monde de la Bible 40), Genève : Labor et Fides, 
2000, pp. 201-214). On peut prolonger la démonstration en englobant le troisième 
Évangile dans ce projet identificatoire que repère l’auteur dans le livre des Actes. 
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dans le monde religieux juif. Au chapitre 2, Jésus est pré- 
senté au Temple et circoncis selon les prescriptions de la 
Torah (« Puis quand vint le jour où, suivant la loi de 
Moïse, ils devaient être purifiés, ils l’amenèrent à 
Jérusalem pour le présenter au Seigneur, ainsi qu’il est 
écrit dans la Loi du Seigneur : Tout garçon premier-né 
sera consacré au Seigneur et pour offrir en sacrifice, sui- 
vant ce qui est dit dans la loi du Seigneur, un couple de 
tourterelles ou deux petits pigeons », Le 2,22-24, qui cite 
Ex 13,2 et Lv 12,8). La prédication de Jean-Baptiste (3,1- 
20), quant à elle, ancre Jésus et sa future activité dans le 
droit fil de l’accomplissement des prophéties vétérotesta- 
mentaires (3,4-6 cite Es 40,3-5). Même dans l’épisode de 
la tentation au désert, la joute oratoire entre le diable et 
Jésus, à laquelle le lecteur assiste en 4,1-13, est truffée de 
citations scripturaires (Dt 8,3 en 4,4 ; Dt 6,13-14 en 4,8 ; 
Ps 9,11-12 en 4,10 ; Dt 6,16 en 4,12). Enfin, la dernière 
citation littérale à apparaître dans cette première partie de 
Luc se trouve au chapitre 4, dans la prédication inaugurale 
de Jésus à Nazareth (Lc 4,16-30, citation d’Es 61,1-2 aux 
v. 18-19). Mises à part deux exceptions que constituent 
Luc 7,27 et 18,20, les citations sont absentes du reste du 
récit du ministère de Jésus. Elles reviendront en nombre 
dans la section jérusalémite et le récit de la Passion 
(19,29-24,53) II est d’ailleurs significatif que la première 
de ces citations introduites par Jl est écrit figure dans 
l’épisode du geste de Jésus contre le Temple, geste qui 
déclenchera l’hostilité déclarée des autorités juives à 
l’égard du Nazaréen (Le 19,45, qui cite És 56,7 et 
Jr 7,11). Ce balisage vétérotestamentaire de la vie de 
Jésus, de sa naissance à sa mort et à sa résurrection, Luc 
l'installe, à mon avis, pour prouver que, de part en part, 
Jésus fut celui qu’avaient annoncé les prophètes, et que 
ceux qui se réclamaient de lui pouvaient à bon droit le 
considérer comme le Messie d’Israël. 


Cette prétention à la légitimation de la foi chrétienne 
comme digne héritière du judaïsme se prolonge dans les 
Actes des apôtres. Dans chaque discours des apôtres 
devant un auditoire composé, essentiellement ou partielle- 
ment, de juifs, revient la même antienne : ce Jésus que les 
juifs ont crucifié était bien celui que Dieu a fait Seigneur 
et Christ. Le premier discours de Pierre dans les Actes est 


+ 
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typique à cet égard : la fin du discours en 2,36 est pré- 
cédée par deux longues citations, et une plus courte : 
J1 3,1-5 en 2,17-21 ; Ps 16,8-11 en 25-28 ; Ps 110,1 en 
34-35. Jusqu'en Actes 15 inclus, de telles citations de 
légitimation encadrent à longueur de discours les appels à 
la repentance des juifs qui n’ont pas voulu reconnaître en 
Jésus l’élu de Dieu. Dès Actes 16, et devant l’échec à 
convaincre beaucoup de juifs, la mission s’orientera vers 
les non-juifs, et les citations disparaissent des discours, 
excepté dans le dernier (Ac 28,23-28) : Paul est à Rome, 
en liberté surveillée, et, une dernière fois, il s’adresse à 
ceux qu'il continue à voir comme ses coreligionnaires, 
tentant de « les persuader en ce qui concerne Jésus » 
(Ac 28,23). Devant le refus de la plupart de se laisser 
convaincre, il leur signifie, par une parole d’EÉsaïe, que sa 
mission vers les païens se justifie dès lors pleinement 
(28,25b-27 cite Es 6,9-10 : « Paul n’ajouta qu’un mot : 
“Comme elle est juste, cette parole de l'Esprit Saint qui a 
déclaré à vos pères par le prophète Esaïe : Va trouver ce 
peuple et dis-lui : vous aurez beau entendre, vous ne com- 
prendrez pas ; vous aurez beau regarder, vous ne verrez 
pas. Car le cœur de ce peuple s’est épaissi, ils sont deve- 
nus durs d’oreille, ils se sont bouché les yeux, pour ne pas 
voir de leurs yeux, ne pas entendre de leurs oreilles, ne 
pas comprendre avec leur cœur, et pour ne pas se tourner 
vers Dieu. Et je les guérirais ?”? »)*. 


- Évocation : anamnesis 


Le deuxième procédé auquel Luc recourt fréquemment 
est l’utilisation de mots, d'expressions ou de thèmes qui, 
bien que familiers aux lecteurs/auditeurs juifs, entrent 
cependant aussi en résonance avec les concepts du monde 
religieux gréco-romain. Daniel Marguerat y voit un pro- 
cédé d’amphibologie, qui consiste à jouer avec l’ambiva- 
lence sémantique d’un terme. Par ce biais, Luc permet à 
son lecteur, qu’il soit juif ou grec, de considérer l’histoire 
d'Israël comme sa propre pré-histoire*. Pour illustrer ce 


4. Sur le sens de cette citation en finale des Ac, cf. François Bovon, « “Il a bien 
parlé à vos pères, le Saint-Esprit, par le prophète Ésaïe” (Actes 28,25) », dans L'œuvre 
de Luc. Études d'exégèse et de théologie (LeDiv 130), Paris : Cerf, 1987, pp. 145-153. 

5. Voir Daniel Marguerat, La première histoire du christianisme (note 5), pp. 97-115. 

6. Voir Loveday C.A. Alexander, art. cit., pp. 209-212. 
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phénomène typique de l’écriture de Luc, prenons pour 
exemple les deux premiers versets de la séquence de la 
rencontre entre Pierre et Corneille (Ac 10,1-11,18), qui 
me paraissent significatifs à cet égard. 


Ces deux versets nous campent le personnage de 
Corneille : 1. // y avait à Césarée un homme du nom de 
Corneille, centurion à la cohorte appelée l’Italique. 2. 
Dans sa piété et sa crainte envers Dieu, que toute sa mai- 
son partageait, il faisait de nombreuses aumônes au 
peuple et invoquait Dieu en tout temps. Le verset 1 expose 
le côté païen du personnage : cet homme habite Césarée 
(maritime), ville ainsi nommée en l’honneur de l’empe- 
reur César Auguste, et résidence, depuis 6 av. 
J.-C., du préfet et de sa garnison ; il porte un nom grec, 
Corneille, bien attesté dans la littérature grecque’, mais 
inconnu de la Bible, mis à part dans cette section. Il est 
centurion de métier, c’est-à-dire soldat romain, et donc 
non-juif par définition. 


Et c’est là que l’on peut apprécier tout le génie litté- 
raire de Luc, car c’est précisement autour de ce métier de 
centurion que Luc fait pivoter le portrait de Corneille. En 
effet, dans le 3° Évangile aussi bien que dans les Actes, le 
personnage de centurion est gratifié d’une étonnante sym- 
pathie : en Lc 7,1-10, un centurion est le premier non-juif, 
qui, grâce à sa foi, se voit accorder la guérison de son ser- 
viteur. En Le 23,47, un centurion, au pied de la croix, 
s’exclame : « Vraiment, cet homme était un juste ! ». De 
même, dans le livre des Actes, le personnage du centurion 
est toujours connoté très positivement : des centurions 
viennent au secours de Paul en 21,32, qui échappe grâce à 
eux à une mise à mort par les Jérusalémites ; en 22,25, 
c’est encore un centurion qui intervient pour que Paul, en 
sa qualité de citoyen romain, ne subisse pas le châtiment 
du fouet. Il en va de même pour la figure des divers centu- 
rions qui apparaissent aux chapitres 23, 24, 27 et 28. Or, 
si l’on s’interroge sur les raisons qui motivent ce regard 
bienveillant de Luc, on se rend compte que le mot « cen- 
turion » reçoit, dans le texte grec de la LXX, une connota- 


7. Chez Diodore de Sicile, notamment. 


8. Sur le personnage du centurion, voir Daniel Marguerat, La première histoire du 
christianisme (Les Actes des apôtres), (LeDiv 180), Paris/Genève : Cerf/Labor et 
Fides, 1999, pp. 77-78. s 
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tion généralement positive : en Exode 18,21, le mot « cen- 
turion » est même mis en étroite relation avec celui de 
« craignant Dieu », exactement comme Luc le fait dans 
ces deux versets pour parler de Corneille (à la différence 
près que Luc utilise la paire eusebès/phoboumenos ton 
theon, alors que la LXX a theosebès, mais le champ 
sémantique des deux expressions lucaniennes recouvre 
parfaitement celui du substantif de la LXX)°. 


Or, si Luc choisit de privilégier le terme d’eusebès, ce 
n’est pas par hasard. En effet, dans le monde hellénis- 
tique, ce terme, pris dans son sens large, exprime le res- 
pect pour le bon ordre dans la vie quotidienne ; le sens 
plus restreint d’attitude correcte envers les dieux, donc de 
piété, n’est que secondaire. En le qualifiant d’eusebès, 
Luc laisse ainsi entendre que Corneille est à la fois un 
« honnête homme » au sens grec du mot, et un homme 
pieux au sens biblique du mot. 


On dit aussi de Corneille qu’il craint Dieu et, là 
encore, Luc joue sur l’ambivalence sémantique de ce 
mot : les lecteurs juifs connaissent parfaitement l’expres- 
sion phobesmai ton theon, les occurrences de cette expres- 
sion ne manquent pas dans la LXX ". En grec classique, 
les expressions contenant le lemme phob- peuvent à la 
fois décrire la crainte « profane », face à la douleur phy- 
sique par exemple, et la réaction d’un humain face à une 
force qui le dépasse. Un auditeur d’origine grecque peut 
donc aussi comprendre que craindre Dieu est bien plus 
qu’une réaction négative de panique devant une agression, 
et que l’expression implique la notion d’honneur et de res- 
pect dû à Dieu". 

Nous apprenons également que Corneille, outre qu'il 
craint Dieu, pratique aussi les aumônes en faveur du 
peuple. Le sens premier du mot eleèmosunè est « pitié », 
puis « activité charitable », d’où « aumône ». Cette acti- 


9. Autres occurrences du mot « centurion » dans la LXX : Nb 31,14.48.52.54 ; 
Dt"1,15 ; 1S 8,12 ; 22,7; 28 18,1 ; 2R.11,4.9.10.15.19,; 1Ch 13,1 ; 26260527; 
90,6 :2Ch1,2:,23,1.14525 5: 1M83;55: 

10. Exemples : Gn 22,12 ; Lv 19,14 ; 25,17.36.43 ; Dt 6,213.24::Ne:7,2;; Pr 3,7 ; 
2491":ietc. 

11. Relevons en passant que l’expression phobeomai ton theon, dans les 5 occur- 
rences en Actes est toujours utilisée en référence à des Gentils ayant adopté la foi 
juive, mais qui se sont, ou qui vont, s’ouvrir à la mission chrétienne (Ac 10,2.22.35 ; 
13,16.26). 
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vité charitable, Corneille la pratique envers le laos. Le 
sens de « peuple », bien sûr, est compréhensible pour des 
oreilles grecques, même si ce mot n’est pas très fréquent 
en grec classique ?. Par contre, dans le grec biblique, il 
tend à devenir un parfait synonyme qui désigne Israël, 
comme le contexte, ici, le donne à penser. D'ailleurs, 
quand Luc parle de rassemblement de personnes de reli- 
gion non-juive (des chrétiens, par exemple), il n’utilise 
pas laos, mais ochlos (foule). Un auditeur d’origine juive 
décodera donc l’allusion à Israël, et le grec en déduira que 
Corneille comblait de largesse le peuple au sens large du 
terme. 


Plus subtilement encore, Luc recourt aussi à des 
concepts qui peuvent être compris tant par des juifs que 
par des grecs. Toujours en Actes 10-11, on apprend que la 
vision de Pierre se produit frois fois (10,16, répété en 
11,10). La vision de Corneille, elle, est rapportée frois fois 
(10,3-7 ; 10,30b-32 ; 11,13-14). Or, on sait que le chiffre 
3 revêt une grande importance symbolique, tant dans le 
monde gréco-romain que dans le judaïsme et le christia- 
nisme primitif. Dans la religion grecque, une triple exécu- 
tion d’un acte le rend définitif, la triple prononciation 
d’un mot ou d’une phrase les rend opératoires. Les pytha- 
goriciens estiment que le chiffre 3 est le nombre de l’uni- 
vers, parce que tout est inclus en lui, le commencement, le 
milieu et la fin. Dans l’ Ancien Testament aussi, 3 est le 
chiffre de la complétude : les trois fils de Noé sont les 
ancêtres de toutes les races, cf. Gn 6,10 ; la triple affirma- 
tion de Dieu en Os 2,21-22 en confirme le caractère défi- 
nitif. Dans le Nouveau Testament également, ce chiffre 
joue un grand rôle. Outre les trois jours séparant la mort et 
la résurrection de Jésus, mentionnons les trois tentes de la 
Transfiguration (Mc 9,5 et parallèles), l’enlèvement de 
Paul au troisième ciel en 2Co 12,2 ; les trois mesures de 
farine dans la parabole du levain (Mt 13,33) ; le 
Samaritain est la troisième personne à passer devant 
l’homme blessé (Le 10,30-35) ; le triple reniement de 
Pierre (Mc 14,30 et par ; 14,72 et par.), etc. 


Ainsi, ces deux allusions à la symbolique du chiffre 3, 
perceptibles pour un juif comme pour un grec, relèvent 


12. On sait qu’il était utilisé à Athènes par les hérauts, en guise d’introduction à 
leurs avis à la population : « Peuple, écoutez ! ». 
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aussi du procédé d’amphibologie évoqué plus haut. Le 
triple ordre divin à Corneille d'envoyer chercher Pierre se 
comprend pour un Grec comme l’assurance de la perti- 
nence de cette requête, et insiste aussi sur son importance 
pour la suite des événements. La mention de la triple 
vision de Pierre fonctionne elle aussi comme lieu de véri- 
fication du caractère divin de la vision et surtout, peut- 
être, de son caractère indiscutable, même si Pierre se 
défend avec la dernière des énergies face à cette vision 
d'animaux impurs qui lui sont offerts pour sacrifier et 
manger. 


De cette manière, Luc permet à ses auditeurs, qu’ils 
soient d’origine juive ou païenne, de s’approprier peu à 
peu tout un arrière-fond vétérotestamentaire sur lequel 
s’adossera leur conviction. Aux yeux de Luc — et il entend 
faire partager son point de vue à ses lecteurs — les Écri- 
tures ne sont plus exclusivement réservées à Israël : 
l’incarnation de Jésus-Christ a aboli la frontière qui déli- 
mitait l’accès aux Ecritures au seul Laos, Israël. À présent, 
ces Ecritures appartiennent aussi à quiconque met sa foi 
en Christ, en un mot, à l’ekklesia, creuset où se fondent 
juifs et païens en un nouveau peuple, chauffé par la 
flamme des Ecritures. 


Conclusion 


J’ai annoncé en introduction que je distinguais trois 
visées à l’appel aux Écritures chez Luc : légitimation de la 
foi en Jésus-Christ, appropriation du passé, et construction 
d’une compétence de lecture. J’aborde ce dernier point en 
finale, car il est soutenu par les deux précédents. En effet, 
cette compétence de lecture est orchestrée, notamment, 
par le recours au monde de la Bible juive, soit par réfé- 
rence à des textes précis, soit, bien plus allusivement, par 
un jeu d’échos intertextuels, qui, progressivement, instal- 
lent entre Ancien et Nouveau Testament un réseau de séns 
que le lecteur attentif mettra au jour au fil du texte. 


Prenons pour exemple deux épisodes, celui de la pré- 
dication de Jésus à Nazareth (Lc 4,16-30), et celui où les 
disciples de Jean le Baptiste interrogent Jésus (Lc 7, 
18-23). Dans les deux cas, le texte d’Esaïe 61 est cité, 
mais dans la deuxième séquence, il se trouve enrichi de 
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mentions de diverses guérisons. Entre les deux épisodes, 
Luc a judicieusement inséré toute une série de récits, afin 
que le lecteur soit en mesure de comprendre le lien à opé- 
rer entre le chapitre 4 et le chapitre 7 : en 4,31-37 et 40-41 
sont rapportés des exorcismes ; en 5,12-16, la guérison 
d’un lépreux *, puis celle d’un paralysé aux v. 17-26, une 
autre en 6,6-11. Au chapitre 7, Luc rapporte un récit de 
guérison (7,1-10), et enfin, juste avant l’épisode avec les 
disciples du Baptiste, une résurrection (7,11-17). Armé de 
ces informations complémentaires, le lecteur comprendra 
dès lors que la prophétie d’Esaïe, placée en 4,18-19 dans 
la bouche de Jésus, est en train de se vérifier pleinement 
et que Jésus est bien « Celui qui vient » (Lc 7,19-20) et 
qui est rempli de « L’Esprit du Seigneur » (Lc 4,18a). 


Emmanuelle STEFFEK 
Université de Lausanne 


13. Ici, Luc mêle à nouveau très subtilement les niveaux de la mimesis et de 
l’anamnesis, puisque la citation d’Ésaïe ne comporte pas la mention de guérison d’un 
lépreux ; ce n’est que dans la relecture de 1R 17-18 et de 2R 5 qu’opère le Jésus de 
Luc que la guérison de la lèpre — en faveur d’un non-juif ! — est mentionnée. 


LES CITATIONS DE L’ÉCRITURE 
DANS LE QUATRIÈME EVANGILE 


« Si VOUS ne croyez pas à ces écrits, 
comment croirez-vous à mes paroles ? » (Jean 5,47) 


« L'interprétation théologique du IV Évangile dépend 
pour une large part de la manière dont on envisage sa 
relation avec l’Écriture. Or, il n’est pas aisé de repérer 
les diverses formes de présence de l'Écriture dans le IV: 
Évangile, en particulier les allusions. D'où des apprécia- 
tions divergentes, voire opposées. 


Cet article se propose d'examiner les passages de 
l ’Évangile où la présence de l’Écriture est évidente, à 
savoir les citations, qui sont repérables grâce à des for- 
mules d'introduction. Dans cet examen forcément rapide, 
l’attention se porte surtout sur la manière dont l’évangé- 
liste s’approprie l’Écriture et l’insère dans son écrit. 


Le IV° Évangile est une méditation sur la personne et 
la destinée de Jésus sous la forme d’un drame qui 
s'achève et culmine à la croix et dans lequel s’accomplit 
le dessein salvifique de Dieu. Les citations de l’Écriture, 
qui se trouvent essentiellement dans des propos de Jésus 
et des réflexions de l’évangéliste, sont mises au service de 
ce projet dramatique et théologique ». 


L’Écriture a, sans conteste, joué un rôle déterminant 
dans la manière dont les premiers chrétiens ont compris et 
reformulé la déroutante histoire de Jésus. Mais si l’Écri- 
ture a permis aux premiers chrétiens de comprendre l’his- 
toire de Jésus, cette histoire a aussi changé leur regard sur 
l'Écriture. L’exégèse juive traditionnelle considérait la 
Torah comme étant le centre de l’Écriture et interprétait 
celle-ci selon des règles bien établies ; suivant sans doute 
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l’exemple de Jésus lui-même, les premiers chrétiens ont, 
en se réclamant de l’Esprit, interprété l’EÉcriture avant tout 
comme une prophétie, dont la venue de Jésus avait 
marqué l’accomplissement. Il y a eu interaction entre la 
relecture de l’histoire de Jésus et celle de l’Ecriture. 


Nous voulons examiner, dans cet article, une relecture 
de l’Écriture qui s’inscrit dans ce contexte mais qui se 
distingue aussi par son originalité : celle du quatrième 
Évangile. « Dans son emploi de l’“Écriture” et du témoi- 
gnage “écrit” des Livres sacrés d’Israël, le quatrième évan- 
géliste se montre en même temps redevable à la tradition 


chrétienne primitive et originale », écrit Johannes Beutler. 


Du fait même de cette originalité, il est difficile de 
caractériser la relation qu’entretient l'Evangile selon Jean 
avec l’Écriture. Un regard sur la recherche johannique 
contemporaine montre que les points de vue divergent, 
voire s'opposent. 


Rudolf Bultmann et Marie-Emile Boismard représen- 
tent, par exemple, deux modèles opposés d'interprétation 
du quatrième Evangile. Le premier, en insistant sur la 
notion de révélation, pensée de manière radicale, a fait 
ressortir la discontinuité de l’Evangile par rapport à 
l’Ecriture? ; le second, en s’appuyant sur la notion d’his- 
toire du salut qui implique reprise et progression, a inscrit 
l'Evangile dans la continuité de l’Écriture*. Ces deux 
modèles montrent l’importance des présupposés théolo- 
giques et de la subjectivité de l’interprète dans la manière 
de repérer et d'évaluer les données dans le quatrième 
Evangile qui se rapportent à l’Écriture. Ils soulèvent la 
question de la méthode à mettre en œuvre. 


Parcourant l'Evangile en nous laissant guider par son 
auteur et en nous arrêtant aux citations de l’Écriture qui sont 
comme des marques qu’il a placées pour le lecteur, nous 


1. Johannes Beutler, « L'emploi de “l'Écriture” dans l'Évangile de Jean », 
Transversalités, 60 (1996) 152. 

2. Rudolf Bultmann, Theologie des Neuen Testaments (Uni-Taschenbücher 630), 
Tübingen, J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) 19849, pp. 354-455. Voir aussi : Pierre-Marie 
Beaude, L'accomplissement des Écritures (Cogitatio Fidei), Paris : Cerf, 1980, 
pp. 199-221. 

3. Marie-Emile Boismard, Moïse ou Jésus. Essai de Christologie johannique 
(Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium), Louvain : Presses univer- 
sitaires, 1988 ; Marie-Emile Boismard-Arnaud Lamouille, L'Évangile de Jean 
(Synopse des quatre Évangiles en français, tome IT), Paris : Cerf, 1977. 
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tenterons de dégager quelques conclusions quant à la lecture 
de l’Ecriture que fait Jean et qu’il nous invite à faire. 


Les citations de l'Écriture 
dans le quatrième Évangile 


Quelques remarques préliminaires 


La citation est l’une des manières pour un texte d’être 
présent dans un autre. N. Piégay-Gros a relevé quelques 
traits qui caractérisent la citation et la distinguent d’autres 
formes d’intertextualité comme la référence ou l’allusion. 
L'un des traits distinctifs de la citation, à côté de l’autorité 
qui est associée au texte cité, est son évidence, sa visibi- 
lité. « La citation », écrit N. Piégay-Gros, « apparaît légi- 
timement comme la forme emblématique de l’intertextua- 
lité : elle rend visible l’insertion d’un texte dans un autre... 
Simple et évidente, la citation s’impose dans le texte, sans 
requérir du lecteur une perspicacité ou une érudition parti- 
culières. Son repérage va de soi... »*. Comparée à l’allu- 
sion, qui ressemble à un jeu subtil et riche en possibilités, 
la citation apparaît comme une opération plutôt pauvre et 
brutale : un texte est fragmenté, un morceau en est isolé 
pour être « collé » à un autre texte. La citation a cepen- 
dant l’avantage de l’évidence. Alors que dans l’allusion il 
y a assimilation et disparition d’un texte, le texte qui est 
convoqué dans une citation conserve, quant à lui, un 
caractère d’extériorité : des repères le signalent et lui assi- 
gnent un statut particulier. Dans la citation, il y a à la fois 
appropriation d’un texte et reconnaissance de son altérité. 


Le quatrième Évangile contient certainement des allu- 
sions scripturaires multiples et variées. Mais leur repérage 
exige érudition, méthode et prudence. L’interprète, s’il 
n’y prend garde, franchit facilement le pas qui le conduit 
des allusions réellement présentes dans le texte à celles 
qu’il y projette. Avec son vocabulaire limité, mais d’une 
étonnante puissance évocatrice, et ses énoncés qui se prê- 
tent à des interprétations multiples, l'Evangile de Jean 
expose tout particulièrement à ce type de risque. 


4. Nathalie Piégay-Gros, Introduction à l'intertextualité (Lettres Sup), Paris : 
Dunod, 1996, pp. 45-46. 
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Nous voulons limiter notre examen aux renvois expli- 
cites à l’Écriture que sont les citations. Malgré leur carac- 
tère simple et évident, les citations scripturaires dans le 
quatrième Évangile soulèvent bien des difficultés : pour 
commencer, celles de leur repérage et de leur identification. 


Repérage des citations scripturaires 


Le quatrième Évangile cite l’Écriture moins que les 
évangiles synoptiques. Les avis des spécialistes divergent 
quant au nombre de citations. B.G. Schuchard en relève 
13° ; A. Obermann, 14° ; la Traduction œcuménique de la 
Bible et Nestle-Aland (27° édition), 16, mais pas les 
mêmes ; E. Freed ,17° ; F.-M. Braun, 19° et G. Reim, 
20°. Les treize citations incontestées se trouvent en 1,23 ; 
2,17:5631":6:456%:10,34:;,12,14-15 ; 12,38:; 12,39-405 
13,18.;.15,25% 19,24 ; 19,36 et 19,37. Caractérisent ces 
passages comme citations, d’une part la présence d’une 
formule d’introduction et, d’autre part, un texte scriptu- 
raire identifiable même s’il a subi des modifications. Les 
citations contestées, reconnues par certains mais non par 
d'autres, sontin LAS. ES LA AR SLT LS, 
12,2715017%,12,et,19,28.,En:1.51;1213,6t.h2.2701Lm4 
pas de formule d’introduction. Certains considèrent 1,51 
et 12,27 comme des allusions, non comme des citations. 
B.G. Schuchard est le seul à ne pas considérer 12,13 
comme une citation ; selon lui, « ce passage ne représente 
pas une référence à l’ Ancien Testament per se, mais rap- 
porte simplement une salutation juive, à la fois festive et 
populaire, dérivant du psaume 118(117) »'°. En 1,45 ; 


5. Bruce G. Schuchard, Scripture within Scripture. The Interrelationship of Form 
and Function in the Explicit Old Testament Citations in the Gospel of John (Society 
of Biblical Literature. Dissertation Series 133), Atlanta (Georgia) : Scholars Press, 
1992, p. XIII. | 

6. Andreas Obermann, Die christologische Erfüllung der Schrift im 
Johannesevangelium (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament, 
2.Reihe 83), Tübingen : J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 1996, p. 76. 

7. Edwin D. Freed, Old Testament Quotations in the Gospel of John (Supplements 
to Novum Testamentum 11), Leyde : E.J. Brill, 1965, p. VII. 

, 8. F-M. Braun, Jean le Théologien Il. Les grandes traditions d'Israël et l'accord des 
Ecritures selon le quatrième Évangile (Études bibliques), Paris : Gabalda, 1964, pp. 3-4. 

9. Günther Reim, Studien zum alttestamentlichen Hintergrund des 
Johannesevangeliums (Society for New Testament Studies, Monograph Series 22), 
Cambridge : University Press, 1974, p. 3. 

10. Bruce G. Schuchard, op. cit., p. XIV. 
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7,38.42 ; 8,17 ; 17,12 et 19,28, nous avons bien des for- 
mules d’introduction, mais les énoncés associés à ces for- 
mules sont trop généraux ou trop brefs pour être considé- 
rés comme des citations ; nous avons plutôt affaire à de 
simples références à l’Écriture considérée globalement. 
En 7,38, le texte introduit par la formule « Comme l’a dit 
l’Ecriture » n’est pas identifiable. Les divergences entre 
spécialistes quant à l’identification de certaines citations 
montrent qu'il n’y a pas de frontières précises entre cita- 
tion, allusion et simple référence. Parfois, notamment en 
Jn 1,51 et 7,38, il faut aussi recourir à l’hypothèse d’une 
influence des targoums, qui sont des paraphrases ara- 
méennes de l’Ecriture. Dans notre examen, qui se limite 
aux citations incontestées, nous serons particulièrement 
attentif aux remaniements auxquels l’évangéliste a pro- 
cédé ainsi qu’à la manière dont il a inséré les citations 
dans son texte. Mais avant de procéder à cet examen, nous 
voulons voir si les citations scripturaires du quatrième 
Evangile se retrouvent ailleurs dans le Nouveau 
Testament : avons-nous affaire, en ce qui concerne les 
citations de l’Ecriture, à un auteur chrétien qui est original 
ou qui se conforme à la pratique générale ? 


Comparaison des citations scripturaires 
dans le quatrième Évangile avec celles des autres écrits 
du Nouveau Testament 


Des treize citations scripturaires incontestées dans 
l'Évangile de Jean, cinq ne se trouvent nulle part ailleurs 
dans le Nouveau Testament : Ps 69,10 cité en 2,17 ; 
Ex 16,4 (ou Ex 16,15 ou Ps 78,24) cité en 6,31 ; Ps 82,6 
cité en 10,34 ; Ps 69,5 (ou Ps 35,19) cité en 15,25 et 
Ex 12,10 (ou Ex 12,46 ou Nb 9,12 ou Ps 34,21) cité en 
19,36. La citation d’És 54,13 en 6,45 (« Tous seront ins- 
truits par Dieu. ») présente quelque ressemblance avec 
1Th 4,9 (« Vous-mêmes, vous êtes instruits par Dieu. ») 
qui est peut-être une allusion à Ës 54,13. Quatre citations 
sont communes à Jean et aux Évangiles synoptiques et se 
trouvent dans des péricopes parallèles : Es 40,3 cité en 
1,23 en relation avec le témoignage de Jean-Baptiste 
(Mc 1,2-3 et par.) ; Za 9,9 cité en 12,14-15 dans le récit de 
l’entrée de Jésus à Jérusalem (des synoptiques, seul 
Mt cite Za 9,9 ; Marc et Luc se contentent d’allusions) ; 
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Ps 41,10 cité en 13,18 par Jésus en lien avec l’annonce de 
la trahison de Judas (en Mt 26,23 ; Mc 14,20 et Lc 22,21, 
Jésus ne fait qu’évoquer Ps 41,10) et Ps 22,19 cité en 
19,24 à l’occasion du partage des vêtements de Jésus par 
les soldats (les synoptiques n’ont qu’une allusion à 
Ps 22,19 ; Mc 15,24 et parallèles). Il ressort de cette com- 
paraison que Jean cite plus volontiers l’Écriture là où les 
Évangiles synoptiques se contentent d’allusions ; c’est 
particulièrement manifeste en 13,18 et 19,24, où Jean est 
le seul à utiliser la formule « Pour que fût accomplie 
l’Écriture ». 


Trois citations de l’Écriture par Jean sont attestées 
plus largement dans les autres écrits du Nouveau 
Testament. À l’arrière-plan de ces citations se trouvent 
des traditions connues et utilisées par l’ensemble des écri- 
vains du christianisme primitif. Certains spécialistes avan- 
cent l’hypothèse de collections de festimonia qui auraient 
servi de sources aux différents auteurs du Nouveau 
Testament‘. 


En 12,39-40, à la charnière des deux parties de l° Évan- 
gile, Jean cite És 6,9-10. Ce passage d’Ésaïe, qui a pour 
thème l’endurcissement, est cité par Marc et Matthieu à 
propos des paraboles du royaume qui demeurent énigma- 
tiques pour « ceux du dehors » (Mec 4,11-12 ; Mt 13,14-15). 
Quant à Luc, il cite surtout És 6,9-10 à la fin du livre des 
Actes (Ac 28,26-27), en lien avec l’endurcissement des 
Juifs et le salut des païens. S’il ne cite pas Es 6,9-10, Paul y 
fait cependant allusion en plusieurs endroits (2Co 3,14 ; 
Ro 9-11). Jean combine la citation d’ És 6,9-10 avec celle 
d’'És 53,1, qui est également cité par Paul en Ro 10,16. 
Nous trouvons dans le quatrième Évangile, sous une forme 
qui lui est propre, l’un des thèmes caractéristiques de l’apo- 
logétique chrétienne primitive : l’endurcissement d’Israël à 
l’égard de l’ l'Évangile a été prophétisé par l’Écriture, en par- 
ticulier en Ésaïe 6,9-10. 


La citation de Za 12,10 en 19,37 relève d’une autre 
tradition dont on trouve des échos en Mt 24,30 et Ap 1,7, 
où Za 12,10 est combiné avec Dn 7,13. Il semble bien que 


11. Cette hypothèse a été reprise récemment par Martin C. Albl, « And Scripture 
Cannot Be Broken ». The Form and Function of the Early Christian Testimonia 


Collections (Supplements to Novum Testamentum 96), Leyde, Boston, Cologne : 
Brill, 1999. 
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Jean ait connu la tradition qui associait la figure messia- 
nique du « transpercé » de l’oracle de Zacharie au Fils de 
l'Homme du livre de Daniel « venant sur les nuées du ciel 
dans la plénitude de la gloire et de la puissance » 
(Mt 24,30), mais qu'il l’ait appliquée, en la modifiant 
conformément à sa compréhension de la glorification, au 
crucifié. 


Brève analyse des citations scripturaires 
dans le quatrième Évangile 


1. Jn 1,23 : Il affirma : « C’est moi la voix de celui qui 
crie dans le désert : “Aplanissez le chemin du Seigneur”, 
comme l’a dit Esaïe, le prophète. » 


En ne rapportant qu’És 40,3a, la citation de Jean est 
plus brève que celle des synoptiques. Comme Matthieu 
et Luc, Jean évite la combinaison que fait Marc entre 
Es 40,3 et MI 3,1 et le rapprochement entre Jean-Baptiste 
et Elie suggéré par cette combinaison. Jean, comme les 
synoptiques, cite Es 40,3a d’après les Septante (LXX) qui 
rattachent « dans le désert » à « la voix qui crie ». L’ajout 
d’egô au début de la citation est dû au fait que celle-ci est 
mise dans la bouche de Jean-Baptiste. Le remplacement 
de « Préparez le chemin » par « Aplanissez le chemin » 
correspond sans doute à l’intention de l’évangéliste de 
présenter Jean-Baptiste, non pas comme le précurseur qui 
prépare la venue de Jésus mais comme le témoin invitant 
les auditeurs à croire en lui. La présentation de Jean- 
Baptiste comme témoin est aussi soulignée par le fait que 
la citation est mise dans sa bouche : après les dénégations 
des versets 20 et 21 « Je ne suis pas le Christ, ni Elie, ni le 
prophète », Jean s’affirme comme étant le témoin du 


Seigneur qui vient. 


2. Jn 2,17 : Ses disciples se souvinrent qu’il est écrit : 
« Le zèle de ta maison me dévorera. » 

L’accord entre le texte de cette citation et celui de 
Ps 68,10 dans les LXX, sauf pour le temps du verbe 
« dévorer », laisse penser que Jean a cité d’après cette ver- 
sion. Mais que sa source fût le texte hébreu ou la version 
grecque du psaume 69, l’évangéliste l’a modifiée en rem- 
plaçant le passé « m’a dévoré » par le futur « me dévo- 
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rera ». Pour comprendre l’intention de l’évangéliste, il 
faut, avec A. Obermann ”? , distinguer deux niveaux dans le 
récit johannique de la « purification du temple » 
(2,13-22) : le niveau de la narration et celui de la réflexion 
de l’évangéliste, qui correspondent aussi à deux temps dif- 
férents. L’action et la parole de Jésus dans le Temple rap- 
portées aux versets 13 à 16 sont suivies d’une première 
réflexion au verset 17 ; la discussion entre Jésus et les 
« Juifs » aux versets 18 à 20 est suivie d’une seconde 
réflexion aux versets 21 et 22. Les deux réflexions corres- 
pondent à une compréhension approfondie du geste et de 
la parole de Jésus dans le Temple et de la controverse avec 
les « Juifs » qu’ils ont suscitée. Cette compréhension, qui 
est celle des disciples après Pâques, est éclairée à la fois 
par l’Ecriture et par l’histoire de Jésus considérée comme 
achevée. La phrase modifiée de Ps 68,10 (LXX), « Le zèle 
de ta maison me dévorera », éclaire l’histoire de Jésus à 
partir de sa fin comme une histoire qui culmine à la croix. 


3. J]n 6,31 : Comme il est écrit : « C’est un pain issu du 
ciel qu’il leur a donné à manger. » 


Des différents textes qui entrent en ligne de compte 
(Ex 16,4.15 ; Ps 78,24, etc.), c’est sans doute celui de 
Ps 78,24 qui est cité en 6,31, d’après la version des LXX 
(Ps 77,24). Non seulement Ps 77,24 (LXX) a le plus de 
termes en commun avec Jn 6,31 (« pain du ciel », « don- 
ner » et « manger »), mais c’est encore le seul passage de 
l’Ecriture où le mot hébreu dâgân (« blé ») est rendu par 
le grec artos (« pain »). 


Le psaume 78 (psaume 77 dans LXX) est l’un des 
échos de la riche tradition qui s’est développée autour du 
thème de la manne et de l’Exode. C’est sans doute toute 
cette tradition qui est à l’arrière-plan du discours du pain 
de vie en Jn 6, 26-58 et en particulier de la citation en 
6,31. Mais laissant de côté cette tradition trop difficile à 
reconstituer, nous voulons plutôt porter notre attention sur 
la manière dont l’évangéliste a inséré la citation de 
Ps 77,24 dans le dialogue entre Jésus et la foule qui tourne 
à l’affrontement avec les « Juifs ». Aux affirmations suc- 
cessives de Jésus, la foule puis les « Juifs » répliquent par 


12. Andreas Obermann, op. cit., pp. 116-128. 
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des questions, des objections, des demandes de légitima- 
tion, etc. (6,28.30-31.34.41-42.52). En 6,30-31, la foule 
étaie la demande de légitimation qu’elle adresse à Jésus 
par une citation de l’Écriture. Jésus vient d’affirmer qu’il 
est envoyé par Dieu et il a invité la foule à croire en lui 
(6,29) ; celle-ci lui demande d’accomplir un signe ou une 
œuvre comparables à ceux que Moïse a accomplis dans le 
désert. Jésus, reprenant la citation, mais en corrigeant 
l'interprétation qu’en font ses interlocuteurs, oriente leur 
pensée de Moïse vers Dieu, du passé vers le présent et de 
la manne vers le véritable pain du ciel qu’il est lui-même 
(6,35). 


4. Jn 6,45 : Il est écrit dans les prophètes : « Tous 
seront instruits par Dieu. » 


_L’évangéliste a fait preuve de liberté dans la citation 
d’Es 54,13. Plusieurs indices suggèrent cependant que sa 
source a été le texte grec des LXX : la présence du mot 
didaktoi (instruits), qui est un hapax johannique, et celle 
du nom 7heou, alors que le texte hébreu a le tétragramme. 
La citation en Jn 6,45 « Tous seront instruits par Dieu » se 
distingue par son caractère universel. Es 54,13, aussi bien 
dans le texte hébreu que dans la version grecque des 
LXX, n’envisage que l’instruction des fils de Jérusalem ; 
la dimension universelle est cependant davantage présente 
dans les LXX. Si Jean reprend l’oracle prophétique dans 
un sens universaliste, il en souligne aussi la perspective 
eschatologique en introduisant le futur « 1ls seront ». 


Curieuse est la formule d’introduction : « Il est écrit 
dans les prophètes ». Le pluriel « les prophètes » peut 
faire penser à une citation imprécise ou à une combinai- 
son de plusieurs passages prophétiques, notamment 
d’És 54,13 et de Jr 31,33-4 ; mais ce pluriel peut aussi 
être compris comme le titre de la seconde partie de l’Ecri- 
ture : « les Prophètes » qui fait suite à « la Loi », comme 
c’est le cas en 1,45. Quoi qu’il en soit, la mention des pro- 
phètes est intentionnelle de la part de l’évangéliste. 


Jn 6,45 est la seconde citation de l’Écriture dans le dis- 
cours du pain de vie (6,26-58), mais elle est la première de 
l'Évangile dans la bouche de Jésus. Les « Juifs >» murmu- 
rent, ils contestent l’affirmation de Jésus « Je suis le pain 
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descendu du ciel » : ils connaissent ses origines et ses 
parents (6,41-42). Ces murmures introduisent une nouvelle 
section du discours (6,43-51a) : l'opposition entre deux 
manières de comprendre se durcit. À la connaissance des 
« Juifs » qui est une connaissance des hommes et des choses 
selon leur origine et leur place dans le monde, Jésus oppose 
la « connaissance » de la foi qui est une attitude d’ouverture 
et d’accueil à l’égard de Dieu et de celui qui vient de lui. 
C’est cette connaissance-là, qui est donnée par Dieu à tous, 
que les prophètes ont annoncée pour le temps du salut. 


5.Jn 10,34 : N’est-il pas écrit dans votre Loi : « J’ai 
dit : Vous êtes des dieux » ? 


La brève citation de 10,34 reproduit littéralement le 
texte de Ps 81,6a (LXX) : l'emploi inhabituel chez Jean de 
la forme verbale eipa (« j'ai dit») milite pour une utilisa- 
tion des LXX. La formule d’introduction est singulière à un 
double titre. D’une part, le passage d’un psaume est intro- 
duit comme provenant de la Loi. Jésus dit aux « Juifs » : 
« Dans votre Loi ». La Loi désigne ici l’ensemble de l’Ecri- 
ture, mais telle qu’elle est revendiquée et interprétée par les 
« Juifs ». Jésus — et par conséquent aussi l’évangéliste — se 
distancie de cette lecture et de cette utilisation de l’Ecriture, 
il les fait cependant siennes quand il s’agit de répondre aux 
critiques de ses adversaires. La formule a, d’autre part, la 
forme d’une question rhétorique : « N’est-il pas écrit... ? » 
Nous sommes dans une controverse qui a une tournure juri- 
dique : Jn 10,22-39 ressemble en effet à une comparution 
de Jésus devant les « Juifs » qui le somment de dire ouver- 
tement s’il est le Christ (10,24). Parlant de ses œuvres qui 
lui rendent témoignage, Jésus en vient à affirmer : « Moi et 
le Père, nous sommes un » (10,30). Les « Juifs » accusent 
Jésus de blasphème et sont sur le point de le lapider. C’est 
alors que Jésus leur réplique : « N’est-il pas écrit dans votre 
Loi : « J’ai dit : vous êtes des dieux » ? » Il ajoute une pré- 
cision au verset 35 au sujet du « vous » : « Il arrive donc à 
la Loi d’appeler dieux ceux auxquels la parole de Dieu est 
adressée ». Si sont appelés « dieux » ceux auxquels la 
parole de Dieu fut adressée, alors les « Juifs » entrent eux- 
mêmes dans cette catégorie. La réplique n’est pas sans iro- 
nie, mais s’appuyant sur l’Écriture qui ne peut pas être abo- 
lie (10,35) et empruntant aux « Juifs » leur propre 
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interprétation de la Loi, Jésus défend surtout la légitimité 
de son affirmation : si ceux auxquels la Parole de Dieu fut 
adressée sont appelés « dieux » par la Loi, à plus forte rai- 
son celui qui accomplit les œuvres de Dieu peut-il être 
appelé « Fils de Dieu » (10,36). 


6. Jn 12,14-15 : « Comme il est écrit : “ Ne crains pas, 
fille de Sion, voici, ton roi vient, assis sur le petit d’une 
ânesse ” » 

Il n’est pas possible de dire avec précision d’après quelle 
source Za 9,9 est cité ici. Jean a peut-être cité d’après les 
LXX, mais en abrégeant et en modifiant substantiellement le 
texte, comme s’il ne voulait en retenir que l’essentiel et don- 
ner une portée plus universelle à l’oracle messianique de 
Zacharie ; ainsi, par exemple, « Voici, ton roi vient à toi » 
est devenu « Voici, ton roi vient ». Les attributs du roi — il 
est juste, victorieux et humble — ont disparu. L’expression 
« Ne crains pas, fille de Sion » ne provient pas de Za 9,9, 
mais plutôt d’Es 40,9 ou de So 3,16. Nous avons par ailleurs 
dans le récit de l’entrée à Jérusalem (12,12-19) le même 
procédé que dans celui de la purification du temple : à la 
narration (12,12-14a) fait suite une réflexion de l’évangé- 
liste (12,14b-16) qui éclaire l’événement par une citation 
scripturaire et qui précise que les disciples comprirent le 
sens de l’événement et l’Écriture s’y rapportant seulement 
après que Jésus eut été glorifié (12,16). 


7. Jn 12,38-40 : « Pour que la parole qu’avait dite 
Ésaïe, le prophète, fût accomplie : “Seigneur, qui a cru à 
notre prédication ? Et à qui le bras du Seigneur a-t-il été 
révélé 2”. Car Ésaïe a dit encore : “Il a aveuglé leurs 
yeux et il a endurci leur cœur, pour qu’ils ne voient pas de 
leurs yeux et ne comprennent pas avec (leur) cœur et ne se 
convertissent pas, et je les guérirai” » 

À l’exemple de l’évangéliste, nous associons les cita- 
tions d’És 53,1 et d’És 6,9-10 en 12,38 et 12,39-40. Alors 
qu’il cite És 53,1 littéralement d’après les LXX, l’évangé- 
liste remanie profondément Es 6,9-10, dans le sens d’un 
durcissement. Il souligne non seulement que c’est Dieu 
lui-même qui a aveuglé les yeux et endurci les cœurs, 
mais encore le caractère complet de cet aveuglement des 
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yeux et de cet endurcissement du cœur, rendant la conver- 
sion impossible. Placées sous l’autorité du prophète Esaïe, 
les deux citations se complètent. La citation d’Es 53,1 
exprime l’étonnement devant l’incrédulité à laquelle se 
sont heurtés les signes opérés par Jésus, celle d’Es 6,9-10 
qui suit rapporte les raisons de cette incrédulité : elle est le 
fait de Dieu lui-même. Les deux citations s’inscrivent 
dans les réflexions de l’évangéliste (12,37-43) qui 
concluent le récit du ministère public de Jésus. C’est une 
sorte de rétrospective qui place l’activité publique de 
Jésus sous le double thème de l’incrédulité et de l’accom- 
plissement : ce sont les paroles d’Esaïe relatives à l’endur- 
cissement du peuple qui se sont accomplies. A travers cet 
accomplissement, Ésaïe se révèle comme étant un témoin 
de Jésus : il a vu sa gloire et a parlé de lui (12,41). 


8. Jn 13, 18 : « Mais pour que l’Écriture fût accomplie : 
“Celui qui mange mon pain a levé contre moi son talon” » 


Plusieurs indices (l’emploi des verbes 1r6gô, « manger », 
et epairô, « lever », et du substantif « pain » au singulier) 
font penser que la citation en 13,18 est une libre adaptation 
du texte hébreu de Ps 41,10, et non une reprise des LXX. 


M.J.J. Menken a rendu attentif à un procédé typique 
de l’exégèse juive que l’évangéliste a peut-être mis en 
œuvre dans cette citation : le procédé gezerah shawah qui 
consiste à rapprocher des textes bibliques ayant des idées 
ou des mots communs. L’emploi du verbe epairô 
(« lever ») dans l’expression « Contre moi a levé son 
talon », — alors que l’hébreu a le verbe gâdal au hiphil qui 
signifie « grandir », « faire de grandes choses » — s’expli- 
querait, d’après M.J.J. Menken, par un rapprochement 
entre Ps 41,10 et 2 S 18,28. En 2S 18,28, dans le récit de 
la révolte d’Absalom contre son père David, nous avons 
l’expression « Ont levé leur main contre mon Seigneur, le 
roi ». Il est possible que l’évangéliste ait opéré un rappro- 
chement entre Ps 41,10 et 2S18,28. Le fait que ce rappro- 
chement soit attesté dans la littérature rabbinique conforte 
cette hypothèse . 


13. M.J.J. Menken, « The Translation of Psalm 41,10 in John 13,18 », Journal for 
the Study of the New Testament 40, 1990, pp. 66s. Voir aussi Frédéric Manns, 
« Exégèse rabbinique et exégèse johannique », Revue biblique 92, 1985, pp. 525-538. 
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Mise dans la bouche de Jésus et placée entre la scène 
du lavement des pieds des disciples et l’annonce de la tra- 
hison de Judas, la citation de Ps 41,10 éclaire le caractère 
énigmatique de cette dernière, en particulier les questions 
qu’elle soulève quant à la signification de la mort de 
Jésus : se dessaisit-il de sa vie souverainement, en étant au 
fait de ce qui lui arrive (10,18), ou meurt-il à son insu, 
trahi par l’un de ses proches ? La formule qui introduit la 
citation de Ps 41,10 (« Mais pour que l’Écriture fût 
accomplie ») est particulièrement insistante et solennelle ; 
elle veut lever tout malentendu, toute incompréhension : 
c’est en toute liberté et dans une parfaite communion avec 
son Père que Jésus donne sa vie par amour pour les siens 
qu’il a choisis et qu’il connaît. L’accent est mis davantage 
sur la personne de Jésus que sur l’acte de Judas (13,19). 


9. Jn 15,25 : « Mais pour que fût accomplie la parole 
qui est écrite dans leur Loi : “ Ils m’ont haï sans raison ” » 


Il n’est pas possible de déterminer avec exactitude le 
texte cité : Ps 35,19 et 69,5 entrent surtout en ligne de 
compte. Plusieurs éléments militent en faveur de Ps 69,5 : le 
fait que Ps 69,10 est déjà cité en 2,17 et qu’il y a une allu- 
sion probable à Ps 69,22 en 19,28, ainsi que, plus générale- 
ment, l’importance accordée au psaume 69 dans la transmis- 
sion du récit de la Passion (Mc 15,36 et par.). Mais il se peut 
aussi que l’évangéliste ait eu à l’esprit les deux psaumes qui 
sont des plaintes face à des agressions injustes. L’évangé- 
liste a-t-il cité d’après le texte hébreu ou d’après les LXX ? 
La brièveté de la citation en Jn 15,25 ainsi que le fait qu’elle 
se sépare aussi bien des textes hébreux que des textes grecs 
des LXX de Ps 35,19 (34,19) et 69,5 (68,5) n’autorisent pas 
de réponse univoque. Après 13,18, nous avons en 15,25 une 
deuxième citation de l’Écriture dans un discours de Jésus à 
ses disciples, avec une introduction particulièrement souli- 
gnée : « Mais pour que fût accomplie la Parole qui est écrite 
dans leur Loi ». Comme en 10,34, Jésus se réfère à un pas- 
sage tiré des psaumes en parlant de « leur Loi » (des 
« Juifs »). C’est leur propre Loi, dans laquelle ils placent 
leur espoir d’une vie éternelle, qu’ils ne cessent d’étudier 
(5,39) et selon laquelle ils condamnent Jésus (7,49s ; 19,7), 
qui révèle l’inconsistance de leur haine pour Jésus. 
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Mais si Jésus vise indirectement les « Juifs », 1l 
s’adresse d’abord à ses disciples. Dans la section 15,18- 
16,4a, Jésus annonce à ses disciples qu’ils seront haïs et 
persécutés. Comme la trahison de Judas, cette haine et ces 
persécutions ne doivent pas les ébranler : avec la parole 
de Jésus et le témoignage de l’Esprit, celui de l Écriture 
les confortera dans leur union avec Jésus et avec son Père. 
C’est en raison même de cette union qu’ils sont haïs. 


10. Jn 19,24 : « Pour que fût accomplie l’Écriture qui 
dit : “Ils se sont partagé mes vêtements, et ma tunique, ils 
l’ont tirée au sort ” » 


Il y a accord parfait du texte de cette citation avec 
celui de Ps 21,19 (LXX) : l’utilisation des LXX est incon- 
testable. Le récit de la crucifixion de Jésus est suivi de 
deux brèves scènes contrastées que l’évangéliste met par- 
ticulièrement en valeur : le partage des vêtements de Jésus 
par les soldats (19,23-24) et la présence des femmes et du 
disciple bien-aimé près de la croix (19,25-27). Jean, à la 
différence des synoptiques, ne mentionne pas le cri 
d’abandon de Jésus à la croix : « Mon Dieu, mon Dieu, 
pourquoi m’as-tu abandonné ? » (Ps 22,2), mais il rend 
l’abandon de Jésus par la scène du partage de ses vête- 
ments : Jésus est humilié et instrumentalisé par les sol- 
dats. La scène a sans doute un sens symbolique et même 
allégorique : on a beaucoup glosé sur la tunique sans cou- 
ture. Mais la citation précise de Ps 22,19 (Ps 21,19, LXX) 
avec une formule d’introduction particulièrement souli- 
gnée et l’exploitation scénique de la distinction en 
Ps 21,19 entre les termes himation (« vêtement ») et hima- 
tismos (« tunique ») donnent surtout à cette scène bur- 
lesque une signification théologique et christologique : la 
souveraineté de Jésus et son unité avec le Père sont souli- 
gnées alors même qu’il est l’objet de la dérision et du 
mépris du monde. 


11. Jn 19,36-37 : «_ Pour que fût accomplie l’ Écriture : 
“ Pas un os ne lui sera brisé ”. Et une autre Écriture dit 
encore : “ Ils verront celui qu ‘ils ont transpercé ?” » 


Malgré des provenances et des contenus distincts, les 
deux citations en 19,36 et en 19,37 sont à considérer 
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ensemble : reliées l’une à l’autre, elles font partie des 
réflexions que l’évangéliste ajoute au récit des gestes exé- 
cutés par les soldats (19,31-34). Alors qu’ils ont brisé les 
Jambes de ceux qui étaient crucifiés avec Jésus, ils n’ont 
pas brisé les jambes de ce dernier, ayant constaté qu’il 
était déjà mort. L’un des soldats, par contre, transperça 
d’un coup de lance son côté. Ces gestes quasi mécaniques, 
exécutés sans état d’âme, sont relus théologiquement : ils 
sont placés, comme la mort même de Jésus (19,28.30) 
qu'ils confirment, sous le thème de l’accomplissement de 
l’Écriture et de la volonté de Dieu. 


Pour la première citation, plusieurs sources peuvent 
être invoquées : Ex 12,10 (où les LXX ajoutent : « Et 
vous ne briserez pas son os à partir de lui » au texte 
hébreu) ; Ex 12,42 ; Nb 9,12 et Ps 34,21. Les trois pre- 
miers textes sont des prescriptions relatives à l’agneau 
pascal ; le quatrième concerne le juste : le Seigneur veille 
sur tous ses os, pas un seul ne sera brisé. Plusieurs 
indices, en particulier l’emploi du singulier ostoûn 
(« os »), laissent penser que l’évangéliste s’est inspiré des 
trois premiers textes dans la version des LXX, mais le 
passif « ne sera brisé » suggère aussi une influence de 
Ps 33,21 (LXX). Il est manifeste que cette citation désigne 
Jésus comme l’agneau pascal et qu’elle forme inclusion 
avec le témoignage de Jean-Baptiste saluant Jésus avec 
ces mots : « Voici l’agneau de Dieu » (1,29.36). 


La citation de Za 12,10 en 12,37 ne provient pas des 
LXX : le verbe «ils ont dansé » (katôrchésanto), qui se 
trouve dans les LXX résulte sans doute d’une confusion 
entre les verbes hébreux dâgar (« transpercer ») et râgad 
(« danser »). La citation johannique est une adaptation 
libre du texte hébreu ; elle se distingue surtout par le 
choix du verbe horaëô (« voir ») pour rendre l’hébreu 
nâvat (« lever les yeux »). 


Les deux citations concluent le récit de la crucifixion 
et de la mort de Jésus : elles désignent le crucifié comme 
l’agneau pascal et le « transpercé », comme celui qui 
accomplit l’Écriture et la volonté de Dieu et qui « donne 
la vie éternelle » (3,15) à ceux qui, à la suite du témoin 
véridique, le regarderont avec les yeux de la foi. 
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Conclusion 


Dans le choix de ses citations, l’évangéliste est assez 
limité : il s’en tient pratiquement aux psaumes et aux pro- 
phètes (Ésaïe et Zacharie). En cela, il semble se confor- 
mer à la tradition chrétienne primitive. Il est par contre 
plus original dans sa manière de citer. S’il cite le plus sou- 
vent d’après les LXX (1,23 ; 2,17 ; 6,31 ; 6,45 ; 10,34 ; 
12,38:; 19, 24 etr19, 36),4.le ‘fait rarement ‘de manière lit- 
térale (10,34 ; 12,38 et 19,24). Il lui arrive d’abréger ou de 
modifier, parfois en combinant plusieurs textes (10,34 ; 
12,15 ; 13,18 ; 19,36 etc.). Mais qu’il cite avec précision 
où qu’il modifie le texte de l’Ecriture, il semble toujours 
le faire intentionnellement. Parfois, le contexte du passage 
cité est exploité ; ainsi en 12,40s, après la citation d’Es 
6,9-10, nous avons une réflexion sur le thème de la gloire 
divine contemplée par Esaïe (Es 6,3). L’évangéliste est 
aussi familier des techniques de l’exégèse rabbinique qui 
sont notamment utilisées par Jésus dans les controverses 
avec les « Juifs » (10,34 ; voir aussi 7,21s, la controverse 
sur le sabbat). Les citations en 13,18 et 19,37 sont proba- 
blement faites d’après le texte hébreu. En 12,15 ; 12,40 et 
15,25, il est difficile de se prononcer. Ces diverses obser- 
vations témoignent de la maîtrise et de la souveraineté 
dont l’évangéliste a fait preuve dans l’utilisation de ses 
sources et des techniques d’interprétation. 


Du témoignage inaugural de Jean-Baptiste (1,23) à celui 
du disciple véridique sous la croix (19,35s), les citations de 
l’Écriture jalonnent la narration évangélique et font partie 
du « dispositif narratif » mis en place par l’évangéliste. Des 
personnages de l” Évangile, Jésus est pratiquement le seul à 
citer l’Écriture (6,45 ; 10,34 ; 13,18 et 15 ,25). Il est le 
maître par excellence. Si la foule et les « Juifs » se récla- 
ment de la Loi ou de Moïse, Jésus seul connaît l’ Écriture 
(7,15), parce qu’il vient de Dieu et que l° Écriture lui rend 
témoignage. C’est parce que l’Écriture s ‘accomplit dans 
l’histoire de Jésus et tout particulièrement dans les événe- 
ments de la passion que Jésus peut, à partir de l’Écriture, 
révéler le sens de ces événements à ses disciples déconcer- 
tés et les affermir dans leur foi. Si le thème de l’accomplis- 
sement est à l’arrière-plan de toutes les citations de l’Écri- 
ture, il est particulièrement souligné à partir de 12,38. 
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Il caractérise aussi bien les citations de l’Écriture dans les 
derniers entretiens de Jésus avec ses disciples que celles 
des commentaires de l’évangéliste dans le récit de la 
crucifixion et de la mort de Jésus (19,24.36). 


De la purification du Temple à la croix, en passant par 
l’entrée triomphale à Jérusalem et la fin de l’activité 
publique de Jésus, les commentaires de l’évangéliste et les 
citations de l’Ecriture qu’ils contiennent (2,17 ; 12,15 ; 
12,38 ; 12,40 ; 19,24 ; 19,36 et 19,37) ponctuent et éclai- 
rent les moments importants de l’histoire de Jésus : c’est 
dans cette histoire que Dieu manifeste sa gloire et accom- 
plit son dessein salvifique. 


Par rapport à l’Écriture, l’ évangéliste a poursuivi un 
double but : d’une part, à partir de l’Écriture, affermir ses 
lecteurs dans leur foi en Jésus, Fils de Dieu ; d’autre part, 
les affermir dans la lecture qu'ils font de l° Écriture à par- 
tir de cette foi. 

Jean-Jacques MÜLLER 
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QUAND PAUL LIT LES ÉCRITURES 
À PARTIR DE JÉSUS-CHRIST... 


La révélation du Ressuscité a bouleversé et définiti- 
vement réorienté l'existence du pharisien Paul. Or, 
il rend compte de son expérience et de sa mission 
nouvelles en puisant dans sa culture juive ; c’est 
aux Ecritures juives, ce que nous appelons l'Ancien 
Testament, qu'il emprunte le vocabulaire, les cita- 
tions, les traditions d'interprétation pour tenter de 
dire l’inouï du salut en Jésus-Christ. C’est exprimer 
la rupture en termes de continuité. Paul convoque 
des éléments de l’histoire d'Israël, mais il refuse d’y 
voir une histoire de salut. Tout est relu à partir du 
Christ, devenu l'unique clé d'interprétation des 
Ecritures. Et la figure d'Abraham, évoqué comme 
type du croyant, devient en Christ contemporaine 
des chrétiens issus du paganisme et désormais éga- 
lement bénéficiaires de la promesse. 


Il y a plus de quarante ans, E. E. Ellis a fait un relevé 
et une étude systématique des citations de l’Ancien 
Testament dans les lettres de Paul. Paul’s Use of the Old 
Testament (1957, réédité en 1981) reste aujourd’hui un 
livre précieux. Il nous donne les faits bruts : environ 
100 citations de l’ Ancien Testament (dont certaines 
reprises plusieurs fois) ; si l’on s’en tient aux sept lettres 
que tous s’accordent à considérer comme authentiques 
(Romains, 1 et 2 Corinthiens, Galates, Philippiens, 
Thessaloniciens, Philémon), on constate que les citations 
explicites ne sont présentes que dans les quatre premières 
lettres. On dénombre environ 32 citations du Pentateuque, 
24 d’Ésaïe, 24 des Psaumes. Le texte grec est celui de la 
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Septante' dans 51 cas, il est beaucoup plus proche du 
texte hébreu massorétique dans 4 cas ; pour le reste il ne 
correspond précisément ni à l’un ni à l’autre. Paul fait par- 
fois usage d’autres traductions grecques de l’Ancien 
Testament (ainsi 1Co 15,54 correspond à la traduction 
dite de Théodotion au début du premier siècle), mais il 
connaît aussi parfaitement les traditions d’interprétation 
qui se reflètent dans les targums, cette traduction en ara- 
méen un peu explicative et actualisante (nous dirions 
aujourd’hui « pastorale ») qui avait cours à la Synagogue. 
Clairement Paul lit l’Écriture en grec et à travers le prisme 
des interprétations traditionnelles qui l’enveloppaient de 
son halo, et qui passaient aisément d’une langue à l’autre. 


Les limites d’un travail comparatif minutieux sur les 
citations de Paul et les textes que nous possédons de 
l’ Ancien Testament sont vite atteintes pour plusieurs rai- 
sons : d’abord nous ne sommes pas sûrs de posséder le 
substrat, le texte que lisait ou qu’entendait Paul, n1 en 
hébreu ni en grec, encore moins en araméen où le targum 
est resté longtemps de tradition orale. Ensuite Paul cite à 
la manière des anciens : 1l cite l’Ecriture comme Platon 
citait Homère, c’est-à-dire de mémoire, laissant perplexes 
les modernes qui fixent conventionnellement un texte et 
s’y tiennent. On citait selon les besoins de sa propre 
démonstration, en adaptant, en modifiant, en amalga- 
mant ! En effet, fidèle à sa culture, Paul utilise les tech- 
niques de lecture de la tradition juive que l’on retrouvera 
dans le judaïsme rabbinique : enchaînement et plus sou- 
vent combinaison de citations reliées par un mot crochet 
ou un même thème. 


Pour cette raison la recherche contemporaine, notam- 
ment l’école anglo-américaine, s’attache beaucoup plus au 
fait que Paul utilise globalement les grandes traditions 
narratives du Pentateuque, notamment le cycle 
d’Abraham et l’Exode, pour les réinterpréter et y lire une 
typologie de l’existence chrétienne. On peut résumer ainsi 
cette approche du texte paulinien : « Paul base générale- 
ment, pour ne pas dire toujours, son travail interprétatif 


Ï. La Septante est la traduction grecque de l’ Ancien Testament commencée à 
Alexandrie vers 280 av. J.-C, et devenue le livre de référence pour les juifs helléno- 
phones. D’autres traductions en grec seront faites au cours des [:' et II: siècles après 
J.-C., calquant de façon plus littérale le texte hébreu. 
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sur le noyau narratif de la Loi, et il le croise ensuite avec 
des textes prophétiques et éventuellement sapientiaux, 
pour créer ainsi un nouveau réseau d'interprétation »?. 


Il va de soi que l’utilisation que fait Paul de l’Écriture 
engage tout le rapport de sa foi et de l’être nouveau qu'il 
est devenu en Christ à sa tradition et à son être juif, c’est- 
à-dire à la Loi. Traiter une telle question exigerait de 
relire toute l’œuvre de Paul. Mon propos restera limité et 
très modeste : je voudrais montrer sur quelques exemples 
comment Paul fait jouer dans sa relecture de l’Écriture la 
dialectique rupture/continuité ; lui qui n’hésite pas à dres- 
ser la loi contre elle-même : « Maintenant c’est séparé- 
ment de la Loi que la justice de Dieu s’est manifestée : en 
témoignent la Loi et les prophètes » (Ro 3,21). 


Je m’arrêterai d’abord sur le récit de l’envoi de 
l’apôtre aux païens en Ga 1,13-16, puis sur l’expression 
nouvelle que Paul donne du kérygme : « la justice » de 
Dieu reçue par la foi. La chaîne de citations qui illustre 
l’exhortation finale de la lettre aux Ro (15,7-13) permettra 
alors de préciser la place du Christ dans cette dialectique : 
Christ est l’unique clé d’interprétation des Ecritures ; tout 
est rapporté à un centre lumineux : l’événement de la 
Croix et de la Résurrection. Le texte de Galates 3,6-18 est 
caractéristique de l’absence pour Paul d’une histoire du 
salut : seule compte la figure d’ Abraham porteuse d’une 
promesse réalisée en Christ, figure typologique qui 
devient dès lors modèle contemporain de toute vie 
croyante. 


La mission de l’apôtre en termes d’Ecriture : 
rupture et continuité 


Paul s’inscrit d’abord dans une rupture : celle de la 
Croix et de la Résurrection, celle de sa propre rencontre 
avec celui qu’il nomme le Seigneur Jésus-Christ. Plutôt 
que de recourir au triple récit lucanien du chemin de 
Damas qui relève d’une toute autre théologie, 1l vaut 
mieux écouter Paul lui-même dans la lettre aux Galates. 
Le texte relève d’une mise en scène polémique et doit être 


2. C.K.Stockhausen, « 2 Corinthians 3 and the principles of Pauline exegesis », 
dans C.A. Evans and J.A. Sanders (éd.), Paul and the Scriptures of Israël, JSNT 
sup. 83, Sheffield : 1993, pp. 142-164. 


62 Roselyne DUPONT-ROC 


abordé avec prudence, mais ce sont les effets rhétoriques 
eux-mêmes, le choix du vocabulaire et la construction des 
phrases qui sont révélateurs de la façon dont Paul se per- 
çoit et se situe. 


Avec une certaine emphase, il refuse toute précédence 
et toute médiation humaine et affirme qu’il est envoyé par 
Dieu seul et le Seigneur Jésus-Christ (Ga 1,1-2 et 11-12). 
En termes précis, il désigne la césure qui a fait basculer 
son existence : « je faisais des progrès dans le judaïsme 
dépassant tous ceux de mon âge et de ma race par mon 
zèle débordant pour la tradition des pères ; mais lorsque 
Dieu qui m’a mis à part depuis le ventre de ma mère et 
m'a appelé par sa grâce a jugé bon de révéler son fils en 
moi... » (1,14-15). Dieu est intervenu selon sa libre déci- 
sion pour changer de façon décisive l’orientation de la vie 
de Paul et de ce zèle débordant qui la caractérise ; cepen- 
dant cette intervention s’inscrit dans une étonnante conti- 
nuité : pour dire la nouveauté bouleversante, Paul utilise 
des images et un vocabulaire empruntés à la grande tradi- 
tion juive qui l’a façonné. 

Il reprend d’abord le langage de la vocation prophé- 
tique que l’on trouve chez Jr 1,5 : « avant de te façonner 
dans le ventre de ta mère, je te connais ; avant que tu ne 
sortes de son ventre, je t’ai consacré ; je t’ai établi pro- 
phète pour les nations », comme en Es 49,1 : « dès le 
ventre de ma mère, le Seigneur m'a appelé par mon 
nom ». Il s’agit d’ailleurs du bien commun de l’expé- 
rience prophétique juive. Toutefois le verbe « mettre à 
part » (aphorizô) n’appartient pas à ce vocabulaire ; mais 
Paul lui attache une grande importance, car il fait écho à 
plusieurs textes du Pentateuque : d’abord à la mise à part 
des prémices pour le Seigneur en Ex 13,12, puis à la mise 
à part des Lévites consacrés au Seigneur en Nb 8,11. 
Enfin l’expression la plus proche de celle de Paul se 
trouve en Lv 20,26, où Dieu est désigné comme celui qui 
a « mis à part » le peuple, l’a séparé de nombreuses 
nations pour qu’il lui appartienne. Dans ces différents 
contextes, le texte hébreu emploie des verbes différents, 
mais la Septante les a unifiés en traduisant partout par 


3. Voir aussi en Romains 1,1 la présentation de l’apôtre « mis à part pour 
l'annonce de la bonne nouvelle ». En outre en 2 Corinthiens 6,17, Paul cite la prophé- 
tie d’Esaïe 52,4 : « soyez mis à part, dit le Seigneur ». 
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aphorizô, « mettre à part » ; et c’est bien dans la conti- 
nuité de toutes ces mises à part que Paul inscrit sa mis- 
sion. N'est-ce pas dire à la fois que la rupture était dès 
l’origine dans le projet de Dieu, même si elle ne se 
déclare qu'avec l’événement Jésus-Christ dans la vie de 
Paul, et que ce projet ne fait que prolonger la mission 
confiée à Israël, comme peuple élu ? 


La construction de la phrase de Ga 1,15 est frappante : 
la continuité du projet de Dieu sur Paul s’énonce dans une 
subordonnée relative (« Dieu qui m’a mis à part... »), 
alors que le verbe principal annonce la nouveauté et la 
rupture (« a jugé bon de révéler son Fils en moi »). Le 
projet de Dieu est double, ou plutôt il a deux faces insépa- 
rables : la révélation de son Fils, non pas « à Paul » mais 
«en Paul », consiste à faire de l’apôtre le vecteur de la 
bonne nouvelle, le révélateur du Fils « parmi les 
nations ». Le texte de Jr 1,5 est clairement exploité ici : 
l’expression « pour les nations » est reprise et appliquée, 
dans la situation des communautés de Galatie, à ces 
pagano-chrétiens que Paul désigne systématiquement par 
« nations », par opposition aux « circoncis ». Mais le livre 
de Jérémie délivre des oracles « contre les nations », alors 
que Paul est chargé « d’annoncer la bonne nouvelle parmi 
les nations ». Pourtant la visée universaliste de la mission 
de Paul s’inscrit aussi dans une certaine ligne prophétique, 
et il n’hésitera pas à citer en Ro 10,20 les versets très uni- 
versalistes du troisième Ésaïe : « J’ai été trouvé par ceux 
qui ne me cherchaient pas, je me suis révélé à ceux qui ne 
me demandaient pas » (65,1). 

Ainsi Paul présente-t-il l’inouï de sa mission en 
l’appuyant sur le fond d’une tradition prophétique riche 
en ruptures et en annonces de l’inouï de Dieu. Et c’est 
encore dans les Écritures que Paul trouvera les mots pour 
annoncer aux païens un salut qui ne doit plus rien à la loi 
de Moïse ! 


À partir des Écritures, le vocabulaire 
de la « justification » 


L’'Évangile de Paul commence par la transmission des 
confessions de foi (souvent appelées « kérygmes ») reçues 
des communautés qu’il a fréquentées, comme il le sou- 
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ligne lui-même en 1Co 15,3 et 11,23 («je vous ai trans- 
mis ce que j’ai moi-même reçu... »), et il comporte la réfé- 
rence traditionnelle aux Ecritures : l’expression « selon 
les Écritures » revient deux fois dans le kérygme structuré 
de 1Co 15. De même la salutation de la lettre aux 
Romains comporte une confession de foi bien connue par- 
fois appelée « à deux degrés », introduite par l’affirmation 
suivante : « l'Évangile de Dieu qui a été promis à l’avance 
par ses prophètes dans les Ecritures saintes ; cet Evangile 
concerne son Fils. ». Annoncé par les prophètes, le 
kérygme traditionnel proclame le Fils « né de David selon 
la chair, établi Fils de Dieu avec puissance selon l’Esprit- 
Saint » (Ro 1,2-4). Pourtant quelques versets plus loin 
Paul n’hésite pas à donner sa propre expression de l’Evan- 
gile : « il est puissance de Dieu pour le salut de quiconque 
croit, du Juif d’abord, puis du Grec ; c’est en lui en effet 
que la justice de Dieu s’est révélée de la foi à la foi, selon 
qu’il est écrit : le juste par la foi vivra » (Ro 1,16-17). La 
difficulté du texte est célèbre : chaque mot a son poids, et 
les prépositions y construisent un jeu de relations com- 
plexes où plusieurs sens se superposent. Mon propos n’est 
pas d’en faire l’exégèse ; je reviendrai plus loin sur la 
citation d’Habaquq. Je relève seulement les deux termes 
centraux et en relation étroite de « salut » et de « justice », 
le don de la « justice » (ou « justification ») étant l’un des 
axes majeurs de la théologie de Paul. 


Le mot « justice » (dikaiosunè) est absent du premier 
écrit de Paul, 1Th, et c’est pourtant cette lettre qui nous 
indique le mieux la façon dont Paul a élaboré sa concep- 
tion de la justice de Dieu à partir du texte grec de la 
Septante. Aux chapitres 1 et 5, en une vaste inclusion qui 
encadre la lettre, apparaît la triade « foi, amour, espé- 
rance », qui semble une création paulinienne. Au chapi- 
tre 5, dans une exhortation vigoureuse invitant les 
membres de la communauté à la veille et au combat, 
l’apôtre considère la foi, l’amour et l’espérance comme 
une véritable armure de la vie « en Christ » : « revêtons la 
cuirasse de la foi et de l’amour, et pour casque l’espérance 
du salut » (5,8)*. Selon une technique fréquente chez Paul, 
ce verset démarque un texte de la Septante d’Ésaïe (9,17): 


4. La lettre aux Éphésiens (6,11) parlera de « la panoplie » des chrétiens. 
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« et il a revêtu la justice comme cuirasse et il a posé sur sa 
tête le casque du salut » ; dans ce verset d’Ésaïe, il s’agit 
du combat que Dieu mène contre les ennemis du peuple 
qu'il vient juger. Par un coup de force extraordinaire, 
dont on ne s’étonne pas assez, Paul attribue aux chrétiens 
les armes mêmes de Dieu et y voit le combat quotidien 
des chrétiens contre les forces du mal en sursis, dans 
l'attente de la venue du Christ. La perspective apocalyp- 
tique est inversée : les derniers temps sont arrivés et le 
Christ a vaincu déjà le péché et la mort, mais un temps 
dilatoire s’ouvre, un temps de combat qui est celui du 
témoignage et de la mission. 


Or, dans les textes d’Ésaïe et de la Sagesse apparaît un 
mot que Paul n'utilise pas en 1Th : c’est la « justice » 
associée au « salut ». Dans les deux stiques du verset 
d’Esaïe « justice » et « salut » sont mis en parallèle ; et 
cette quasi-équivalence de la justice et du salut dans la 
poésie hébraïque se trouve fréquemment dans les Psaumes 
(ainsi Psaumes 39,11 ;: 50,16). On peut supposer que Paul 
forge sa conception de la justice de Dieu à partir de ces 
textes où « la justice de Dieu, c’est son salut »°. Une 
conception qu’il développe plus largement dans la lettre 
aux Galates, mais surtout dans la lettre aux Romains : la 
justice, c’est la puissance que Dieu met en œuvre pour 
sauver chaque homme, et qui se révèle par la foi de/en 
Jésus-Christ. On retrouve en Ro 5,1-11 la triade « foi, 
amour, espérance », comme fruit de la « justice de Dieu » 
donnée gratuitement à l’homme : « Justifiés par la foi, 
nous sommes en paix avec Dieu par notre Seigneur Jésus- 
Christ. » (v. 1) ; nous mettons notre orgueil dans l’espé- 
rance de la gloire de Dieu, « et l’espérance ne trompe pas 
car l’amour de Dieu est répandu dans nos cœurs par 
l'Esprit Saint qui nous a été donné » (v. 5). Le texte 
assure ainsi un lien étroit entre la justice de Dieu et la pos- 
sibilité pour l’homme de vivre dans la foi, l’amour et 
l’espérance, dans l’attente du salut final, la rencontre défi- 
nitive avec le Christ. 


5. Le même thème trouve un écho très fort dans le livre de la Sagesse de Salomon 
5,17-20, où Dieu vient défendre les justes contre les impies : « comme cuirasse il 
revêtira la justice. » (v. 18). | 

6. S. Lyonnet en fait une remarquable démonstration dans son article 
« Justification, jugement, rédemption, principalement dans l’épître aux Romains », 
Études sur l'épître aux Romains, Analecta Biblica 1320, Roma : 1990, pp. 144-162. 
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On ne trouve guère dans les Écritures juives ce rappro- 
chement des termes « foi, amour et espérance », d’autant 
que le mot « amour », agapè, n’apparaît dans la Septante 
qu'avec le Cantique des Cantiques et quelques rares 
emplois dans la littérature sapientale. Il prend un sens très 
fort dans le judaïsme alexandrin pour dire le lien de prédi- 
lection qui se noue entre Dieu et son fidèle, et il semble 
que ce soit le livre de la Sagesse, vers 30 av. J.-C. qui lui 
donne le premier ce sens et l’associe à la foi et à l’espé- 
rance. En Sg 3, le contexte est celui du sort final des 
justes ; sort paradoxal, s’il en est : « aux yeux des insensés 
ils ont paru mourir, et leur départ a été tenu pour un mal- 
heur et leur voyage loin de nous pour un anéantissement, 
mais eux sont en paix ; s’ils ont aux yeux des hommes 
subi des châtiments leur espérance était pleine d’immorta- 
lité » (Sg 3,2-4) ; « en effet ceux qui sont fidèles demeure- 
ront auprès de Dieu dans l’amour, car la grâce et la misé- 
ricorde sont pour ses saints et sa visite pour ses élus » 
(Sagesse 3,9). À côté de l’espérance et de l’amour, le nom 
« foi » (pistis) n’apparaît pas, mais l’adjectif « fidèles » de 
même racine (pistoi) est présent ; et les trois termes sont 
rapprochés pour dire la certitude de la destinée heureuse 
des justes auprès de Dieu. N'est-ce pas ce texte que Paul a 
repris en opérant un déplacement spectaculaire ? Ce qui 
était promis aux Juifs justes est maintenant affirmé de la 
petite communauté pagano-chrétienne de Thessalonique. 
De plus ce qui était de l’ordre du futur et de la promesse 
« demeurer auprès de Dieu dans l’amour » devient le quo- 
tidien de l’existence chrétienne. La reprise de Sg 3 est 
confirmée, me semble-t-il, par la présence dans le texte de 
Paul d’un terme nouveau « l’élection » (« sachant votre 
élection » 1Th 1,4). La Septante ignore ce nom, mais elle 
connaît l’adjectif « élu » (eklektos ) : or cet adjectif se 
trouve en Sagesse 3,9 : « sa visite est pour ses élus ». 
L'élection, réservée à Israël (Paul le confirmera en 
Ro 9,11 ; 11,5.7.28 ), est désormais également le fait de 
n’importe quelle communauté croyante issue des nations. 


Le Christ Jésus, unique clé de lecture des Écritures 


Une chaîne de citations scripturaires en Ro 15 permet 
de préciser l’opérateur qui, pour Paul, aimante et éclaire 
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de façon décisive et définitive l’ensemble des Écritures : 
Pentateuque, Prophètes et Psaumes (ou livres sapien- 
tiaux). 


En Ro 15,7, Paul invite les chrétiens issus du paga- 
nisme et les chrétiens issus du judaïsme à s’accueillir les 
uns les autres « comme le Christ vous a accueillis pour la 
gloire de Dieu ». Le Christ est le modèle exemplaire de 
leur unité, il en est aussi la cause. Dans le paragraphe pré- 
cédent Paul évoque cette attitude du Christ qui « n’a pas 
recherché ce qui lui plaisait à lui-même » (Ro 15,3), mais 
qui a agi selon le Ps 68,10 où le juste se plaint de ce qu’il 
a souffert pour la cause de son Dieu : « les insultes de tes 
insulteurs sont retombées sur moi ». Par fidélité à Dieu, le 
Christ a endossé la condition du juste souffrant. Paul peut 
alors constater : « en effet tout ce qui a été écrit à l’avance 
(pro) a été écrit pour notre enseignement » (Ro 15,4). 
Pour Paul, l’Ecriture ne nous instruit pas directement, elle 
nous instruit parce qu'elle a été interprétée et mise en 
œuvre par le Christ. La mort du Christ comme juste souf- 
frant éclaire le texte de l’Écriture, qui dès lors devient 
enseignement « écrit à l’avance » pour nous. Le Christ, et 
lui seul, tient la place de l’herméneute des Ecritures ; 
autrement dit les Ecritures n’annoncent pas le Christ selon 
un schéma simple « promesse vs accomplissement » ; 
c’est lui au contraire qui permet de les lire en vérité et d’y 
lire ce qui donnera forme à la vie du chrétien ou vie «en 
Christ ». 


La seconde partie du chapitre conclut l’ensemble de la 
lettre par l’appel à l’accueil mutuel (Ro 15,7). La phrase 
articule le service du Christ auprès des juifs (« circon- 
cis ») et l’invitation faite aux païens (« nations ») de glori- 
fier Dieu (Ro 15,8 et 9) ; mais elle les articule difficile- 
ment, car la construction est incertaine, et plusieurs 
possibilités s’ouvrent : 

— soit que l’on mette en parallèle «le Christ devenu 
serviteur de la circoncision pour la vérité de Dieu, en vue 
de confirmer les promesses faites aux pères « (Ro 15,8) et 
«les nations qui glorifient Dieu à cause de la miséri- 
corde » (Ro 15,9) 

_ soit au contraire que l’on enchaîne : « le Christ 
devenu serviteur de la circoncision pour la vérité de Dieu 
en vue de confirmer les promesses, et que (= c’est-à-dire 
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que) les nations glorifient Dieu pour la miséricorde ». 
Dans ce cas la louange des nations s’inscrit dans la visée 
des promesses que le Christ a confirmées en se faisant 
serviteur des circoncis. 


Les citations bibliques qui suivent appuient cette 
deuxième construction ; elles sont tirées successivement 
du Ps 17,50 (« c’est pourquoi je te célèbrerai parmi les 
nations... »), de Dt 32,43 (« réjouissez-vous, nations, avec 
son peuple »), du Ps 1 16,1 (« nations, louez le 
Seigneur... ») enfin Es 11,10 ; le principe de leur enchaf- 
nement est la présence du mot « nation » (ethnè) qui sert 
de mot crochet selon une technique rabbinique connue. 
Tous ces versets disent la louange et l’exultation des 
nations et des peuples qui célèbrent le nom du Seigneur. 
L’ensemble culmine sur le texte d’Es 11,10, compris par 
la Septante comme un oracle messianique annonçant un 
descendant de Jessé qui règnera sur les nations. La tradi- 
tion chrétienne utilisait certainement cet oracle d’Esaïe en 
lui donnant un sens christologique, car on trouve le der- 
nier stique cité à la fin d’une autre chaîne de citations en 
Mt 12,21. De façon tout à fait significative Paul le place 
en final pour faire écho à l’introduction des citations : 
Christ, serviteur de la circoncision, est « la racine de 
Jessé, celui qui se lève pour dominer les nations et en qui 
les nations mettront leur espérance » (Ro 15,12). 


À nouveau nous vérifions que c’est l’actualité du salut 
en Jésus-Christ dans sa dimension universelle qui devient 
la clé herméneutique des Ecritures anciennes et les rend 
contemporaines de l’annonce de l’Evangile aux païens. 


De l’histoire du salut à une lecture typologique 
de la figure d’Abraham 


Ainsi Paul fait-il de l’Écriture une lecture paradoxale 
qui annonce l’exégèse spirituelle des Pères de l’Église. Sa 
démarche apparaît de façon plus frappante lorsqu’on la 
compare à celle de Luc. Il est assez fascinant de comparer 
l’utilisation que fait Luc de l’Écriture en Actes 13 par 
exemple, dans le premier discours missionnaire de Paul à 


7. Les citations suivent le texte de la Septante à une légère variante près en 
Psaume 116,1. 
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la synagogue d’Antioche de Pisidie, et l’utilisation que 
Paul lui-même en fait en Galates 3. 

En Ac 13,16b-41, Luc prête à Paul un extraordinaire 
résumé de l’histoire d’Israël comme histoire du salut : 
seuls certains épisodes sont cités, assortis de durées tradi- 
tionnelles : séjour et sortie d'Égypte, 40 ans au désert, ins- 
tallation en Canaan après environ 450 ans', envoi de 
Samuel comme juge, règne de Saul pendant 40 ans, enfin 
règne de David « suscité » par Dieu comme roi. Puis, sau- 
tant sur mille ans d’histoire, l’auteur fait apparaître celui 
que « Dieu, de la race de David, selon la promesse a 
conduit à Israël comme sauveur, Jésus » (Ac 13,23). 
Après un résumé kérygmatique de la passion et de la mort 
de Jésus, 1l conclut : « Et nous vous annonçons la bonne 
nouvelle, la promesse faite aux pères a eu lieu : Dieu l’a 
accomplie en plénitude pour nous leurs enfants » 
(Ac 13,32). La bonne nouvelle, « l'Evangile », est accom- 
plissement de la « promesse » : le texte joue sur les mots 
grecs de même racine, epaggelia : euaggelion ; il suffit de 
changer une lettre pour passer de la « promesse » à 
l’« Evangile ». La résurrection de Jésus a accompli ce 
qu’annonçaient les Ecritures ; la démonstration qui suit 
s’appuie sur la citation du Psaume 16,10 selon la version 
de la Septante”. Ainsi Luc, vers les années 80-90, relit-il 
la Septante pour affirmer la continuité d’une histoire du 
salut qui à travers Israël et son Christ a atteint les nations 
païennes. 

De son côté, en Ga 3,6-22, Paul argumente sur le salut 
offert aux Galates païens en Jésus-Christ crucifié ; la jus- 
tice de Dieu s’est manifestée en eux « par la puissance de 
l’esprit », et ils l’ont reçue « non des œuvres de la loi, 
mais de l’écoute de la foi » (3,1-5). Paul argumente alors 
à partir d’éléments de l’histoire d’Israël ; mais cette his- 
toire n’est évoquée que pour être aussitôt congédiée. En 
effet Paul convoque essentiellement la figure exemplaire 
d'Abraham, bien antérieure à la sortie d'Egypte que Luc 


8. Ces 450 ans viennent probablement d’un décompte traditionnel qui peut 
s'appuyer sur Genèse 15,13 (400 ans en Égypte) et Deutéronome 2,7 (40 ans au 
désert). Exode 12,40 donne « 430 ans en Égypte », mais la Septante ajoute : 
«430 ans en Égypte et en Canaan ». Flavius Josèphe donne successivement les deux 
computs. Paul, en Galates 3,17 s’en tient à Exode 12,40 selon la Septante. 

9 Comme en Actes 2,29-32, le verset « tu ne laisseras pas ton fidèle voir la cor- 
ruption » est appliqué au Christ ressuscité. 
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considérait comme l’origine du peuple. Or, d’Abraham au 
Christ, Paul ignorant délibérément l’histoire d’Israël, éta- 
blit une sorte de court-circuit qui lui permet de faire des 
païens de Galatie les héritiers de la promesse à Abraham. 


À la manière rabbinique Paul met d’abord en relation 
deux versets de la Genèse : 15,6 et 12,3. Comme en Ro 
4,3 et 9, il tire de Gn 15,6 (« Abraham crut à Dieu et cela 
lui fut compté comme justice ») la figure d’Abraham 
comme type exemplaire du croyant sous l’horizon de la 
promesse. Pour Paul la justice est un don gratuit de Dieu, 
elle ne peut jamais être une récompense, un salaire ou un 
dû, pas plus que la foi ne peut être un mérite. Or, nous 
connaissons bien la tradition targumique qui interprète le 
texte en traduisant « justice » par « mérite » et en faisant 
de la promesse une récompense de la foi méritoire 
d’Abraham. Même s'ils n’ont été mis par écrit qu’aux II 
et III: siècles de notre ère, les targums reflètent des tradi- 
tions orales très anciennes que Paul connaissait ; ils inter- 
prètent « Abraham crut à Dieu et cela lui fut compté 
comme mérite »  ; délibérément Paul refuse cette lecture 
et lie de façon décisive la justice et la foi. 


La citation de Gn 12,3 montre alors que l’Écriture a 
« prévu à l’avance » que la justice de Dieu devait être 
accordée aux nations du fait de la foi, elle a annoncé « à 
l’avance » la bonne nouvelle à Abraham, une bonne 
nouvelle qui est « la bénédiction en lui de toutes les 
nations ». Le préfixe « à l’avance » est appliqué deux fois 
à l’Ecriture (Ga 3,8) : Abraham est le prototype de ce qui 
s’est accompli pour les Galates. 


Les deux paragraphes suivants font appel à d’autres 
textes et traditions scripturaires pour préciser progressi- 
vement la question : qui bénéficie de la promesse 
(Ga 3,10-14) ? qui est la descendance d’ Abraham 
(Ga 3,15-18) ? Le premier paragraphe joue sur l’opposi- 
tion bénédiction vs malédiction : qui est béni ? qui est 
maudit ? En opposant Dt 27,26 et Ha 2,4 Paul veut mon- 
trer que l’observation de la loi conduit à la malédiction : 
nul ne peut être justifié devant Dieu par la loi, « parce 


10. Ainsi le Targum Neofiti de Genèse 12,3 : « par ton mérite seront bénies toutes 
les nations de la terre » , et le Targum du Pseudo-Jonathan de Genèse 15,6 : « cela lui 
fut compté comme justice, parce qu’il n’avait pas opposé d’objections devant lui ». 
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que le juste vivra par sa foi ». La citation d’Habbaquq 
(que nous avons trouvée également en Romains 1,7) est 
attestée sous bien des formes dans la tradition juive. Le 
texte hébreu massorétique a le pronom personnel de la 
3° personne du singulier se rapportant au juste : « le juste 
par sa foi (fidélité) vivra », la Septante, peut-être témoin 
d’un texte hébreu plus ancien, a le pronom possessif de 
la 1° personne se rapportant à Dieu : « le juste par ma foi 
(fidélité) vivra »''. Nous ne pouvons pas savoir quel 
texte Paul lisait exactement ; ce que nous savons c’est 
qu’il exclut tout pronom possessif pour montrer avec une 
certaine vigueur que la foi n’est pas une qualité, mais 
une relation réussie entre l’homme et Dieu qui garde 
toujours l'initiative. 


Mais le renversement de la malédiction à la bénédic- 
tion est dû au Christ seul : endossant la malédiction de 
Deutéronome 27,26 (combinée avec 21,23 : « maudit qui- 
conque est pendu au bois »), le Christ a dénoncé la Loi 
incapable de sauver le juste, et assurant la bénédiction 
d’Abraham aux nations, il a fait triompher la promesse. 
Le paragraphe suivant s’avance encore plus loin pour pré- 
ciser le rôle central du Christ. À nouveau le texte de la 
Genèse est convoqué, dans l’expression qui revient à trois 
reprises (Gn 12,7 ; 13,15 et 17,8) : « à Abraham et à sa 
descendance ». Dans le texte hébreu comme dans le texte 
grec, « la descendance » est au singulier, mais le terme est 
clairement générique ; et les targums l’ont bien compris 
ainsi, puisqu'ils traduisent régulièrement : « et à ses des- 
cendants ». Paul, au contraire, veut y voir le singulier de 
l’unique descendant d’Abraham : le Christ, unique bénéfi- 
ciaire des promesses ; là encore la polémique contre 
l'interprétation targumique est claire. 


De plus, l’argumentation de ce paragraphe repose sur 
un jeu de mots qui exploite une trouvaille de la Septante ; 
celle-ci a traduit le mot hébreu « alliance » (berit) par le 
mot grec diathèkè ; pas plus que l’hébreu la Septante ne 
distingue entre l’alliance-pacte et l’alliance-promesse, 
mais le mot choisi intrigue : ce n’est pas le terme grec 
courant pour dire « l’alliance » (ce serait sunthèkè) ; 


11. La situation manuscrite est complexe ; on trouve aussi : « mon juste par la foi 
vivra ». 
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diathèkè introduit une autre possibilité de sens, puisqu'il 
signifie le plus souvent « testament » ; établi à l’avance 
par le testateur, il est une espèce d’engagement que nul ne 
peut reprendre ou annuler. 


C’est à l’aune de ce « testament », de cet engagement 
sans retour possible, que Paul mesure le rôle de la Loi 
(Ga 3,17). À l’histoire du salut, il emprunte des éléments 
traditionnels de datation : « la Loi est venue 430 ans après 
la promesse », selon la Septante d’Ex 12,40, mais c’est 
pour exclure la Loi du grand arc de la promesse qui va de 
la bénédiction promise à Abraham à la bénédiction héritée 
par les païens ; cela n’est possible qu’à travers l’unique 
« descendance » d’Abraham, Christ, bénéficiaire de la 
promesse. Il n’y a pas pour Paul d’histoire du salut conti- 
nue, mais en Christ un événement décisif de salut qui rend 
présente et ouvre à toutes les nations la promesse faite à 
Abraham. 


Paul ne s’intéresse nullement à l’histoire. Pour lui une 
rupture décisive s’est produite avec Jésus-Christ qui ouvre 
un temps nouveau, le temps de l’Esprit. Il ne convoque la 
figure lumineuse d’ Abraham que pour dire le caractère 
universel d’une promesse déjà inscrite avant le Christ et 
désormais réalisée en cette présence inclusive qui scelle le 
destin final de l’humanité : en Christ Dieu justifie circon- 
cis et incirconcis. La continuité est dans la fidélité de 
Dieu ; mais selon cette fidélité inscrite dans les Écritures, 
l’événement du Christ a bouleversé et retourné l’existence 
de l’apôtre comme elle a bouleversé et retourné l’histoire 
d'Israël. 


Roselyne DUPONT-ROC 
Faculté de théologie catholique, Paris 
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ABOLIR, ACCOMPLIR, DÉPASSER : 
QUEL MODÈLE 
POUR QUELLE COMPRÉHENSION 
DE LA FOI CHRÉTIENNE ? 


La foi chrétienne est fondée sur un événement histo- 
rique situé dans une tradition. Le rapport entre 
l'événement dont rend compte le Nouveau 
Testament et la tradition vétérotestamentaire prend 
la forme d’une fécondation réciproque dans la 
continuité, mais aussi dans une reprise paradoxale. 
Cette herméneutique, fondée elle-même sur la mort 
et la résurrection de Jésus le Christ, est en rupture 
par rapport aux traditions de lecture juives aux- 
quelles elle emprunte néanmoins beaucoup de traits. 


Dans son Catéchisme protestant, Antoine Nouis 
appelle la première partie de la Bible « Premier Testament 
plutôt qu’Ancien Testament, pour dire l’importance fonda- 
mentale que nous accordons à cette histoire [d’Israël] qui 
nous parle de la fidélité de Dieu tout au long des âges »’. 
Pour autant, Nouis ne nomme pas la deuxième partie de la 
Bible Deuxième Testament, mais garde l’appellation tradi- 
tionnelle : Nouveau Testament. La dissymétrie qui en 
résulte montre bien la problématique qui nous occupe ici : 
comment dire que le Deuxième Testament est Nouveau 
sans dire que le Premier est Ancien ? Ou comment dire 
que le Nouveau Testament dépasse l’ Ancien sans dire que 
ce dernier est... dépassé ? Comment conserver au 
Nouveau Testament la radicalité de sa nouveauté, sans 
insinuer que l’Ancien est périmé ? Cette tension est 


1. Antoine Nouis, Un catéchisme protestant, Lyon : Réveil publications, 1997, p. 21. 
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supportée à la fois par les auteurs du Nouveau Testament 
et par la structure du canon de la Bible chrétienne. 


Or, cette structure, théologiquement signifiante, est 
évidemment aussi le résultat d’une histoire. C’est pour- 
quoi nous proposons d’expliciter cette tension en entrant 
dans la question par le biais de cette « importance fonda- 
mentale » que la foi chrétienne accorde à l’histoire. Il 
conviendra ensuite d’interroger le Nouveau Testament 
lui-même sur la manière dont il conçoit, explicitement ou 
implicitement, son rapport avec la Bible d'Israël. Ce ter- 
rain a déjà été arpenté d’une manière synthétique, il y a 
vingt ans, par François Vouga sur le travail duquel nous 
nous appuierons. Notre enquête ne veut toutefois pas se 
borner aux données historiques du problème ; nous y gref- 
ferons la question théologique suivante : comment une 
herméneutique biblique chrétienne s’accommode-t-elle, 
ou peut-être profite-t-elle de la tension entre Ancien et 
Nouveau Testament ? Enfin, nous lierons la gerbe en nous 
arrêtant dans une quatrième partie sur un texte exemplaire 
de ce point de vue : l’épître aux Hébreux. 


La revendication historique de la foi chrétienne 


La foi chrétienne naît d’un double événement histo- 
rique : un homme crucifié et un tombeau vide. L’histori- 
cité d’un événement ne se réduit pas à son caractère fac- 
tuel : elle désigne aussi l’insertion du fait, réel ou non, 
dans une trame chronologique (qui le précède et le suit) et 
un espace culturel au sens large’. Le fait brut n’acquiert 
de sens que dans un contexte donné. Mieux : il n’acquiert 
un sens historique qu’à partir du moment où il est pris 
dans le discours de l’histoire. Loin de nier cette insertion, 
la foi chrétienne la revendique dès le début. Il s’agit bien 
d’une revendication de l’histoire comme lieu de la vérité 
chrétienne, et non d’une simple concession, comme pour- 
rait en faire par éxemple une gnose, opposant la pureté de 
sa vérité à la contingence et à l’ambiguïté dans lesquelles 
il lui faut bien se manifester. Le discours chrétien est un 
discours historique. 


2. Selon cette définition, l'affichage des 95 thèses de Luther, par exemple, est bel 
et bien un fait « historique », qu’il ait réellement eu lieu ou non. 
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L'investissement de l’histoire par le christianisme 
concerne évidemment en premier lieu l'événement fonda- 
teur : en le ressuscitant des morts, Dieu a révélé son 
Christ en Jésus, le charpentier de Nazareth en Galilée, né 
sous Hérode et mort sous Ponce Pilate. Mais cet événe- 
ment est toujours explicitement rapporté à la tradition reli- 
gieuse et scripturaire dans laquelle il se situe, tradition 
dans laquelle et de laquelle la foi chrétienne est aussi née. 


Comment cette revendication de l’histoire se mon- 
naye-t-elle en ce qui concerne le rapport entre les écrits 
néotestamentaires et la Bible d’Israël ? Selon Hugues 
Cousin”, « Le point de départ de la réflexion croyante 
[dans le Nouveau Testament] n’est pas le texte scriptu- 
raire, mais la foi de la communauté, laquelle, dans un 
second temps, cherche à l’illustrer à l’aide de l’Ecriture ». 
À notre avis, c’est trop accentuer le caractère « étranger » 
de la foi chrétienne. Celle-ci ne s’est pas construite indé- 
pendamment des Ecritures et de l’histoire dont elles 
témoignent, Ecritures et histoire qu’elle aurait ensuite 
simplement réinvesties. On verra que le Nouveau 
Testament témoigne au contraire d’une double dynamique 
selon laquelle les Ecritures d’Israël et l’événement chris- 
tique se fécondent mutuellement pour donner naissance à 
la Bonne Nouvelle de Jésus-Christ. 


L’autocompréhension de la foi telle qu’elle se dégage 
des écrits néotestamentaires se fonde en effet à toutes les 
pages sur l’Ancien Testament. Celui-ci ne constitue pas 
seulement l’arrière-fond culturel du Nouveau : il en est la 
référence explicite omniprésente et quasi exclusive. 


Quel sens donner à ce statut de référence ? La réponse 
à cette question découle d’un double niveau de réflexion. 


— Premièrement, au niveau historique, il s’agit de 
rendre compte, à distance de deux millénaires, de la 
manière dont le Nouveau Testament lui-même comprend 
son rapport à l’ Ancien. 


_ Deuxièmement, au niveau herméneutique, il s’agit 
de préciser dans quelle mesure cette autocompréhension 


3. Hugues Cousin, « Les textes messianiques de la Septante ont-ils aidé l’exégèse 
apostolique ? Ont-ils été récusés par les sages ? » dans Daniel Marguerat (éd.), Le 
déchirement. Juifs et Chrétiens au premier siècle (Le Monde de la Bible 32), 
Genève : Labor et Fides, 1996, pp. 205-219, pp. 217-218. 
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néotestamentaire du problème rend légitime son propre 
dépassement dans la lecture de la Bible chrétienne. 


Comment le Nouveau Testament conçoit son rapport 
à l’Ancien : quatre modèles herméneutiques 


François Vouga propose quatre modèles de rapports 
entre le Nouveau et l’ Ancien Testament“. Nous les repre- 
nons à notre compte, tout en nuançant quelque peu ses 
réflexions. 


La continuité 


Le premier modèle est celui d’une continuité et même 
d’une identité entre l’enseignement chrétien et celui de la 
tradition d’Israël. À ne prendre que les textes qui entrent 
dans cette perspective, le mouvement de Jésus apparaît 
comme une école rabbinique parmi d’autres. L’Ancien 
Testament est convoqué à titre de Loi, et l’herméneutique 
qui préside à cette lecture est une herméneutique phari- 
sienne, même si les conclusions du maître de Nazareth 
sont souvent originales et osées. La liberté que prend 
Jésus avec certaines lois (dans les controverses sur le sab- 
bat par exemple) est elle-même légitimée par une soumis- 
sion à l’esprit de la Loi discerné dans la lecture des Écri- 
tures. Les logia sur le plus grand commandement en sont 
un bon exemple. Il en va de même en ce qui concerne les 
affirmations pauliniennes sur ce sujet : Ro 13,8-10 ; 
Ga 5,14. Mentionnons également la controverse sur le 
divorce. 


La lecture christologique des Écritures 


Le deuxième modèle est celui de l’accomplissement 
christique de l’Écriture. La citation d’accomplissement est 
une forme littéraire très présente dans l’ensemble du 
Nouveau Testament, et toujours à visée christologique. 


4. François Vouga, « Jésus et l’Ancien Testament », Lumière et Vie 144, 1979, 
pp. 55-71, largement suivi par D. Marguerat, Le Dieu des premiers chrétiens (Essais 
bibliques 16), Genève : Labor et Fides, 1990, pp. 69-84. 

5. Paul Beauchamp, « Lecture christique de l’Ancien Testament », Biblica 81, 
2000/1, pp. 105-115. Pour l'Évangile de Matthieu, cf. Jean Miler, Les citations 


d'accomplissement dans l'Évangile de Matthieu (Analecta biblica 140), Rome : 
Institut Biblique Pontifical, 1999. 
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Dans cette perspective, la tradition d'Israël est en quelque 
sorte propédeutique à l’événement messianique qui en 
révèle le véritable sens. Si les Écritures d’Israël ont pour 
principale fonction d’annoncer la réalité à venir (celle de 
Jésus le Christ), c’est donc cette réalité, à présent accom- 
plie, qui dévoile leur sens. La christologie est ainsi le cri- 
tère quasi unique d’interprétation des textes prophétiques. 
Dans la logique de ce modèle, ceux-ci, en même temps 
qu'ils sont interprétés (et donc réalisés), ont du même 
coup tendance à perdre leur caractère d’interpellation : 
l’événement réputé réaliser la prophétie fait écran entre le 
texte et le lecteur. 


L'interprétation scripturaire de l'événement christique 


Sur l’autre face de ce même rapport herméneutique 
des écrits néotestamentaires à l’ Ancien Testament, ce der- 
nier devient un réservoir de modèles interprétatifs de la 
vie, de la mort et de la résurrection de Jésus de Nazareth. 
Les exemples donnés par Vouga montrent qu’il s’agit là 
d’une conception très largement implicite : la composition 
des récits de l’enfance, et de celui de la Passion chez 
Matthieu, les thèmes des discours apocalyptiques, les 
motifs de toute une série de narrations évangéliques, etc. 
On pourrait toutefois ajouter à cette liste la théorisation 
paulinienne du rapport entre Israël et l’Église en Ro 9-11, 
quelle que soit par ailleurs la place de cette séquence dans 
la théologie de l’apôtre : modèle herméneutique cohérent, 
ou recherche hésitante d’une nouvelle planche de salut 
pour Israël*. 


La rupture 


Les prémices lucaniennes 


Enfin, un quatrième modèle est nommé par Vouga : 
« de l’oubli à la rupture ». Cet intitulé veut désigner ce qui 
n’est en fait dans le Nouveau Testament qu’une dyna- 
mique d’élaboration du modèle de la rupture. Il s’agirait 


6. Première interprétation, cf. récemment Alain Gignac, Juifs et chrétiens à l’école 
de Paul de Tarse. Enjeux identitaires et éthiques d'une lecture de Romains 9-1 1 
(Sciences bibliques 9), Montréal : Médiaspaul, 1999. Deuxième lecture : Christophe 
Senft, « L'élection d'Israël et la justification (Romains 9 à 11) » dans L'Évangile hier 
et aujourd'hui. Mélanges F-J Leenhardt, Genève : Labor et Fides, 1968, pp. 131-142. 
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d’un prolongement logique du modèle de l’accomplisse- 
ment christologique. Selon Vouga, c’est dans l’œuvre 
lucanienne que l’on peut en discerner les prémices. Tout 
en allant dans ce sens, il faut pourtant souligner deux élé- 
ments : 


— discerner les prémices d’une rupture avec l’ Ancien 
Testament dans l’œuvre de Luc ne signifie pas que la 
réception lucanienne de l’ Ancien Testament soit uni- 
voque. Cela est d’ailleurs vrai pour tous les auteurs néo- 
testamentaires, comme nous venons de le voir : les diffé- 
rents modèles herméneutiques traversent les textes ; 


— il est nécessaire d’expliciter cette notion de « ruptu- 
re », qui, à notre avis, ne signifie pas dévalorisation de 
l’Ancien Testament. Nous nous penchons maintenant sur 
cette question. 


Le déplacement de la loi : de la sotériologie à l'éthique 


Les trois exemples proposés par Vouga semblent 
effectivement suggérer que pour Luc, « l’ Ancien 
Testament et sa Loi sont une grandeur passée et ils n’ont 
d’actualité ou de pertinence que référés au Christ. »’ Il 
serait toutefois caricatural d’en conclure que cette perti- 
nence serait « impertinente », dans le sens qu’elle enlève- 
rait toute consistance propre aux textes vétérotestamen- 
taires. Tout dépend en fait de la perspective dans laquelle 
ces textes sont lus. En effet, des trois exemples cités par 
Vouga, deux concernent la fonction de la loi. 


— Luc 10 : sur le premier commandement. Les versets 
25-28 ne peuvent être lus, chez Luc, indépendamment de 
leur contexte. Celui-ci, avec la parabole du Samaritain et 
la péricope de Marthe et Marie, opère en effet un fort 
recentrage christologique : le lecteur est invité à détourner 
son regard de la Loi pour le tourner vers le Christ. Mais 
cela ne veut pas dire que la Loi soit abrogée : le comman- 
dement de l’amour garde sa pertinence (« va, et toi, fais 
de même »). Celle-ci est simplement déplacée du niveau 
sotériologique au niveau éthique (ce qui est peut-être plus 
radical qu’une abrogation !). 


7. p. 68. 
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— Luc 6,1-5 : sur le sabbat. Ici, il n’est pas plus ques- 
tion d’« abrogation du commandement du sabbat ». Cette 
manière de lire, qui force le texte, provient de la tradition 
chrétienne ultérieure. De plus, si la référence du parallèle 
marcien (Mc 2,27) à la création est omise par Luc, il en 
résulte tout simplement que la seigneurie de Jésus est 
(maladroitement certes) référée uniquement à celle de 
David : l'usage de l’ Ancien Testament est en l’occurrence 
analogue à celui que fait Marc, et même centré plus que 
ce dernier sur le particularisme d’Israël*. 


On peut donc dire premièrement que l’Ancien 
Testament subit chez Luc un déplacement de perspective, 
dans la mesure où il est reçu comme Loi. C’est le pauli- 
nisme lucanien qui est ici à l’œuvre.° De là à parler 
d’oubli, il y a un pas que nous ne franchirons pas. En 
effet, dans la perspective du paradoxe Loi-Evangile, il 
importe que la Loi conserve précisément son caractère 
d’interpellation, que sa « voix propre » soit entendue. Or, 
Luc ne ménage pas ses efforts pour cela ! 


Le « recadrage culturel » du lecteur 


Le premier exemple de Vouga à l’appui de sa thèse est 
l’aspect « générique » de la référence aux « Ecritures » 
dans la scène du chemin d’Emmaüs (Luc 24). Luc se 
borne en effet à indiquer que ces Écritures sont mainte- 
nant à lire dans une perspective christologique. Mais à la 
lecture de Luc-Actes, on s’aperçoit que la mise en œuvre 
de ce programme, loin de conduire à un « oubli » de 
l'Ancien Testament, invite au contraire le lecteur à 
constamment s’y référer. « Les lecteurs des Actes qui ne 
partageaient pas encore la connaissance culturelle présup- 
posée par le texte [la connaissance de la Bible grecque] 
étaient encouragés à l’acquérir, et de ce fait à identifier le 
passé biblique comme étant « notre histoire », à apprendre 
et à penser à Abraham, Isaac et Jacob comme à « nos 


8. Peter Doble, « Something Greater than Solomon : An Approach to Stephen’s 
Speech » dans Steve Movyise (éd.), The Old Testament in the New Testament Essays 
in Honour of JL North (JSNTSS 189), Sheffield : Academic Press, 2000, pp. 181- 
207, a montré la valeur que Luc attache au thème de la filiation davidique du Messie. 

9. Sur Luc et Paul, cf. Éric Franklin, Luke : Interpreter of Paul, Critic of Matthew 
(Journal for the Study of the New Testament Supplement Series 92), Sheffield : 
JSOT Press, 1994. Sans être obligé d'admettre l’histoire de la rédaction proposée par 
Franklin, on ne peut qu'être sensible à ses analyses. 
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pères », à Shechem et Réphan comme faisant partie de 
« notre monde ». » 


Cela dit, il est indéniable que l’herméneutique luca- 
nienne fait effet de rupture par rapport aux lectures tradi- 
tionnelles de la Bible juive. Ce que nous voulions préci- 
ser, c’est que cette rupture n’est en rien une dévalorisation 
théologique de l’ Ancien Testament telle qu’elle le devien- 
dra par exemple chez Marcion. Inversement, 1l faut main- 
tenir fermement qu’à l’intérieur du Nouveau Testament, 
la conservation d’une pertinence et d’une autorité théolo- 
gique à la Bible juive n’adoucit en rien la rupture théolo- 
gique, car cette pertinence et cette autorité sont recadrées 
par la christologie et la sotériologie. 


De la discussion qui précède, on aura compris que le 
modèle de la rupture doit en fait être compris comme un 
modèle paradoxal. Un modèle de « continuité disconti- 
nue » qui est en fait peu ou prou à l’arrière-plan des 
modèles christologique (2) et d’interprétation scripturaire 
(3). C’est dire que ce paradoxe traverse à peu près tout le 
Nouveau Testament. Il peut servir de point de départ à une 
réflexion herméneutique sur l’ensemble du canon. 


Herméneutique néotestamentaire de la Bible juive 
et herméneutique chrétienne 


La rupture mise en question 


Il est sans doute symptomatique que ce soit précisé- 
ment le modèle de la rupture qui prête ainsi à discussion. 
De fait, ce modèle est difficile à assumer de manière équi- 
librée pour au moins deux raisons : premièrement, l’exé- 
gèse chrétienne n’est pas indépendante de l’histoire, et en 
particulier de l’histoire des relations dramatiques entre 
Judaïsme et chrétienté depuis deux mille ans ; deuxième- 
ment, le caractère paradoxal de ce modèle rend difficile sa 
systématisation théorique : le discours théologique court 
sans cesse le risque de tomber de Charybde en Scylla. 


10. C. Alexander Loveday, « L’intertextualité et la question des lecteurs. Réflexions 
sur l’usage de la Bible dans les Actes des apôtres » dans Daniel Marguerat and Adrian 
Curtis (éd.), Intertextualités. La Bible en échos (Le Monde de la Bible 40), Genève : 
Labor et Fides, 2000, pp. 201-214, p. 213. Ses remarques sur la manière dont Luc use de 
la Bible grecque dans les Actes conviennent à notre avis tout à fait aussi pour l'Évangile. 

11. Cf. François Vouga, Une théologie du Nouveau Testament (Le Monde de la 
Bible 43), Genève : Labor et Fides, 2001, pp. 24-27. 
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L'exégèse comme phénomène historique 


Les traces que laisse la shoah dans les mentalités occi- 
dentales sont perceptibles aussi dans la recherche exégé- 
tique : « La réflexion chrétienne fouettée par la mémoire 
de la shoah, mais aussi la résurgence éruptive de l’antisé- 
mitisme occidental, conduisent à penser que l’hostilité 
envers le judaïsme n’est pas que la résultante perverse 
d’une dérive de la tradition chrétienne. [...] Comment le 
christianisme peut-il justifier devant l’histoire, et singuliè- 
rement devant l’histoire torturée des Juifs que soit inscrit 
à même ses textes fondateurs un déni porté sur la religion 
d'Israël ? »'? Cette question, dans les termes où elle est 
formulée, mérite d’être elle-même mise en question : où 
le Nouveau Testament porte-t-il un déni sur la religion 
d'Israël ? N°y a-t-il pas ici à la fois une hypertrophie de la 
rupture et sa négation (car s’il faut justifier ce « déni », 
n'est-ce pas qu’il est coupable) ? 


Quoi qu’il en soit, derrière la question du rapport entre 
les deux Testaments se profile sans cesse celle du rapport 
entre deux peuples, question que la tradition chrétienne, 
puisant dans la thématique et le vocabulaire pauliniens, a 
longtemps formulée dans ces termes : vetus Israel vs 
verus Israel. Or, c’est là une cristallisation d’un modèle 
de rupture poussé plus loin « ethniquement » (mais moins 
loin théologiquement) que ne le fait le Nouveau 
Testament lui-même. À partir de la constantinisation, un 
certain christianisme a eu de lui-même une vision « eth- 
nique » (la chrétienté) fondée en partie sur le rejet du 
judaïsme. Le drame de la shoah fait alors courir par réac- 
tion le risque d’une cristallisation du modèle inverse 
(continuité) : la lecture du Nouveau Testament n’est pas 
indifférente aux mentalités à l’intérieur desquelles elle 
s’effectue ni, donc, aux soubresauts de l’histoire. 


Quand l’herméneutique devient l’otage 
d’une dogmatique 


Mais ces soubresauts ne font que manifester de 
manière pathologique la difficulté intrinsèque au para- 


12. Daniet Marguerat (éd.), Le déchirement. Juifs et Chrétiens au premier siècle 
(Le Monde de la Bible 32), Genève : Labor et Fides, 1996, p. 7. 
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doxe, à savoir conserver l’équilibre entre rupture et conti- 
nuité tout en rendant pleinement justice aux deux 
membres de ce qui ne peut apparaître à première vue que 
comme une alternative. Les théorisations dogmatiques 
courent sans cesse le risque d’aplanir les tensions en bas- 
culant soit dans un sens, soit dans l’autre. 


On connaît par exemple la page de Luther : «[...] 
l’Écriture se divise en deux sortes de paroles, qui sont, 
d’une part, le commandement ou la Loi de Dieu, et de 
l’autre, sa promesse ou ses engagements. Les commande- 
ments [...] s'appellent l’ Ancien Testament et appartien- 
nent tous à l’ Ancien Testament. [...] les promesses sont la 
Parole du Nouveau Testament et elles appartiennent au 
Nouveau Testament. » * Le réformateur n’en aurait sans 
doute pas signé lui-même une compréhension littérale : la 
caractérisation de l’Ancien Testament comme Loi et du 
Nouveau Testament comme Évangile est ici une méta- 
phore à but didactique, dont il faut en tout cas relever que 
le qualificatif « Loi » n’est pas un « disqualificatif » pour 
l’Ancien Testament. Cela dit, il est vrai que si le discours 
luthérien s’organise selon une grammaire de paradoxes, 
de ruptures et d’oppositions, “ cette grammaire formelle ‘ 
court toujours le risque d’être indûment attribuée aux 
objets du discours, et du coup d’y perdre son efficacité. Il 
importe dès lors de ne pas oublier que l'Évangile et la Loi 
ne sont pas forcément des textes distincts, mais des 
manières distinctes dont les textes (entre autres) se font 
Parole de Dieu pour le lecteur ou l’auditeur. 


À l'inverse, cette dernière remarque ne doit pas non 
plus être poussée dans les derniers retranchements de sa 
logique, sauf à niveler la distinction Ancien/Nouveau 
Testament. Sur le terrain calvinien, la théologie de 
l'Alliance peut faire courir le risque d’un tel nivellement 
si elle est, sans plus, transformée en norme d’interpréta- 
tion. Au niveau de l’exégèse, l’insistance exagérée sur le 
trait particulier de l’œuvre lucanienne que constitue la 
thématique de l’histoire du salut peut amener, elle aussi, à 


13. Martin Luther, « De la liberté du chrétien » dans Marc Lienhard and Matthieu 
Arnold (éd.), Luther Œuvres 1 (Bibliothèque de la Pléiade 1), Paris : Gallimard, 2000, 
p. 837-863, pp. 843-844. 


14. Première approche. 
15. « Forme » étant entendu comme opposé à « matière » et non à « fond ». 
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deux résultats inverses et pourtant participant d’une même 
logique d’« aplatissement » : soit l’ Ancien Testament 
apparaît en effet comme dépassé, soit il est récupéré dans 
le sens du modèle de l’identification. 

Ainsi, que ce soit pour des raisons historiques, ou que 
cela tienne au paradoxe lui-même, quand elle est ques- 
tionnée par la polarité entre « Ancien » et « Nouveau » 
qui structure le canon, l’herméneutique biblique chré- 
tienne se situe en permanence sur une arête entre négation 
ou hypertrophie de la rupture, arête dont il est aisé de 
tomber, d’un côté ou de l’autre ! 


Herméneutique, histoire et théologie 


Une exégèse théologique 


Entre les parties 2 et 3, nous avons glissé d’une ques- 
tion à une autre : partant d’une réflexion sur la manière 
dont les textes néotestamentaires conçoivent eux-mêmes 
leur rapport à la Bible juive, nous en sommes arrivés à 
interroger la manière dont le chrétien articule Ancien et 
Nouveau Testament. C’est là un glissement conscient et 
volontaire. 


L'examen des rapports entre l’ Ancien et le Nouveau 
Testament pourrait en effet se borner au niveau stricte- 
ment littéraire : de quelle manière tel corpus intègre-t-il 
tel autre corpus ? Une étape supplémentaire pourrait être 
l’enquête de type historique : bien que complexe, l’his- 
toire de la production des textes formant ces collections 
est relativement connue. La question deviendrait la sui- 
vante : comment les communautés dans lesquelles ont été 
véhiculées les traditions néotestamentaires se sont-elles 
situées par rapport à la tradition d’Israël ? Ces deux types 
de démarche sont nécessaires : elles garantissent le main- 
tien d’une relative altérité au texte biblique, lui permettant 
de fonctionner comme « coupure symbolique », évitant à 
la théologie de devenir pur délire, et à la vie spirituelle de 
sombrer dans l’illusoire immédiateté au réel. Encore 
faut-il que l’exégète ne s’estime pas quitte de son mandat 
avant d’avoir explicité, autant que faire se peut, ce que les 


16. Jean Ansaldi, L’articulation de la foi, de la théologie et des Écritures 
(Cogitatio Fidei 163), Paris : Le Cerf, 1991. 
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résultats de son enquête historique et littéraire ont à voir, 
finalement, avec la théologie chrétienne et la vie spiri- 
tuelle actuelle. Autrement dit : les rapports entre les deux 
Testaments ne sont pas seulement des grandeurs histo- 
riques et littéraires, mais aussi théologiques ?. 

La question devient alors la suivante : comment l’her- 
méneutique néotestamentaire de la Bible juive s’articule- 
t-elle avec une herméneutique chrétienne de la Bible 
chrétienne ? De ce qui précède, il résulte déjà que le chré- 
tien doit accepter d’avoir affaire à un canon fondé sur une 
« continuité discontinue » pour reprendre l’expression de 
Vouga. Or, ce caractère éminemment paradoxal du canon 
désigne la limite au-delà de laquelle les paroles cèdent la 
place à la « Parole faite chair ». Nous voudrions encore 
pointer une difficulté et ouvrir deux pistes. 


L'Ancien Testament : Bible d'Israël ? 


Dans les lignes qui précèdent, nous avons parlé de 
« Bible juive » ou « Bible d’Israël >» pour désigner ce qui 
à l’époque de la rédaction du Nouveau Testament, ne pou- 
vait encore être qualifié d’« Ancien Testament ». Ces 
expressions peuvent laisser penser que les communautés à 
l’arrière-plan du Nouveau Testament forment une entité 
séparée d’Israël et du judaïsme, dont elles s’approprient 
les écrits sacrés. Or, les recherches sur cette question nous 
présentent une situation qui est loin d’être aussi simple ‘. 
À partir de quand le christianisme a-t-il commencé à être 
distingué, voir opposé au judaïsme ? Peut-on parler d’un 
christianisme et d’un judaïsme avant la guerre de 70 ? 
Rien n’est moins sûr ! 


D'autre part, un rapide examen du Nouveau Testament 
confirme le fait qu’aucun de ses auteurs ne revendique 
explicitement le modèle de la rupture par rapport à Moïse 
et aux prophètes comme le fera Marcion. Au contraire, 
même dans les passages à l’herméneutique la plus nova- 
trice comme ceux de Paul par exemple, c’est toujours 


17. Hans Weder, « Zum Problem einer “christlichen Exegese” » dans Id. (éd.), 
Einblicke ins Evangelium Gôttingen : Vandenhoeck & Ruprecht, 1992, pp. 9-30 : 
Rudolf Bultmann, « La signification de l’Ancien Testament pour la foi chrétienne » 
dans Foi et compréhension *, L’historicité de l’homme et de la révélation, Paris : 
Seuil, 1970, pp. 349-374. 


18. Daniel Marguerat (éd.), Le déchirement. Juifs et Chrétiens au premier siècle. 
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dans le sens de la fidélité et non de la rupture que les Écri- 
tures veulent être lues.” Autrement dit, quand les auteurs 
du Nouveau Testament lisent les Écritures d'Israël, c’est 
toujours avec cette conscience qu’ils sont eux-mêmes 
Israël : « Reconnaissez donc que ce sont ceux qui ont la 
foi qui sont fils d’ Abraham. » (Ga 3,7). 


Si l’expression « Bible juive » est commode pour dési- 
gner l’Ancien Testament quand on se place à une époque 
où le « Nouveau Testament » n’existait pas encore en tant 
que tel, il importe donc de se souvenir du fait que cette 
Bible est tout autant celle des chrétiens, même si ceux-ci 
la soumettent à une lecture paradoxale. Quand elle aura 
lieu, la rupture se fera donc d’abord par rapport à une tra- 
dition ou un ensemble de traditions de lectures considé- 
rées, elles, effectivement, comme caduques, même si elles 
fournissent un terreau fécond aux lectures néotestamen- 
taires de l’ Ancien Testament” : « Jusqu’à ce jour, quand 
on lit Moïse, un voile est jeté sur leurs cœurs ; mais 
lorsque les cœurs se convertissent au Seigneur, le voile est 
ôté. » (2 Co 3 :14-16). Ê 


Deux pistes de réflexion 


Au moins deux questions découlent de ce qui précède. 


— Une bonne partie des réflexions proposées ci-dessus 
tourne donc autour de la notion de rupture. On a vu que le 
rapport entre Nouveau et Ancien Testament l’intègre. 
Mais paradoxalement cette rupture est tout le contraire 
d’un rejet. Elle se présente même comme la seule véri- 
table continuité : la seule continuité « dans la vérité » de 
Moïse et des prophètes. Cette structure paradoxale de la 
Bible chrétienne trouve son origine dans la croix et la 
résurrection : événement historique, comme nous le 
disions au début, et pourtant indicible. Nouveauté et scan- 
dale absolus (car il est écrit « Maudit quiconque est pendu 


19. Même si l’on se trouve parfois au bord de la rupture. Cf. Jn 1,17 qui oppose la 
loi de Moïse et la grâce et la vérité venues par Jésus (contre : Xavier Léon-Dufour, 
Lecture de l'Évangile selon Jean. Tome I, Paris : Le Seuil, 1988, p. 130, dont l’exé- 
gèse ne tient absolument pas compte du texte grec !). 

20. Craig A. Evans , James A. Sanders (éd.), The Function of Scripture in Early 
Jewish and Christian Tradition (JSNTSS 154), Sheffield : Academic Press, 1998 ; 
S. Moyise (éd.), The Old Testament in the New Testament. Essays in Honour of J.L. 
North (JSNT Supplement Series 189), Sheffield : Academic Press, 2000. 
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au bois ! » (Ga 3,13) qui conduisent à relire les textes 
anciens d’une manière inédite. « C’est pourquoi, tout 
scribe instruit de ce qui regarde le royaume des cieux est 
semblable à un maître de maison qui tire de son trésor des 
choses nouvelles et des choses anciennes. » (Mt 13,52). 
Ne peut-on y voir une structure fondamentale d’une her- 
méneutique évangélique de l’ Ancien et du Nouveau 
Testament”! ? 


— On peut percevoir ça et là une certaine retenue des 
exégètes chrétiens à orienter leur lecture de l’ Ancien 
Testament dans un sens christologique. Cette retenue se 
vérifie sur le plan de la méthode mais aussi sur le plan 
théologique proprement dit. Or, avec Paul Beauchamp, ? 
il nous semble fécond de réfléchir à la légitimité et aux 
modalités d’une lecture christique du corpus vétérotesta- 
mentaire : au nom de quoi une telle lecture constituerait- 
elle une négation de la consistance propre de ces textes ? 
De la même façon que le Nouveau Testament induit sa 
propre herméneutique (Sachexegese)*, ne peut-on pas 
dire que l’ Ancien Testament induit lui aussi sa propre her- 
méneutique, référée elle aussi à une instance tierce : le 
Messie ? L'utilisation du Ps 4 en Hb 7 semble orienter 
dans cette direction. 


L’exemple de l’épître aux Hébreux 


De par son titre même, l’épître aux Hébreux se place 
d’emblée à la charnière entre « Ancien » et « Nouveau ». 
Il peut donc être fécond pour notre propos de voir com- 
ment cette lettre situe l’événement Jésus-Christ, et se situe 
donc elle-même par rapport à l’ Ancien Testament. 


L'introduction (Hb 1,1-4) 


« Après avoir autrefois, à plusieurs reprises et de plu- 
sieurs manières, parlé à nos pères par les prophètes, Dieu, 
dans ces derniers temps, nous a parlé par le Fils, qu’il a 
établi héritier de toutes choses, par lequel il a aussi créé le 


21 Cf. Jean Ansaldi, op. cit. 
22. Paul Beauchamp, « Lecture christique de l’ Ancien Testament », art. cité. 


sn Hans Weder, Neutestamentliche Hermeneutik Zürich : Theologischer Verlag, 
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monde, lui qui, étant le reflet de sa gloire et l'empreinte 
de sa personne, et soutenant toutes choses par sa parole 
puissante, ayant fait la purification des péchés, s’est assis 
à la droite de la majesté divine dans les lieux très hauts, 
devenu d’autant supérieur aux anges qu’il a hérité d’un 
nom plus excellent que le leur. (Hb 1,1-4). » 


Ce bref mais dense passage inaugural est aussi un 
point de départ commode pour une lecture dans la pers- 
pective de notre question. La revendication historique de 
la foi chrétienne est formulée par les données temporelles 
(« autrefois », « dans ces derniers temps ») et identitaires 
(« nos pères »). Le programme herméneutique peut être 
résumé en trois termes : parallélisme, continuité et reprise. 


— Parallélisme : l’événement central de la révélation de 
Jésus-Christ est du même ordre que l’événement central 
de l’ Ancien Testament : Dieu a parlé. 


— Continuité : elle est donnée par le sujet, unique, de la 
proposition principale (Dieu), et par les destinataires de 
cette parole, pères et fils : c’est à nos pères que les pro- 
phètes ont transmis la Parole de Dieu ; c’est à nous, héri- 
tiers de nos pères, que cette Parole s’est adressée par le Fils. 


— Reprise : la longue proposition relative qui suit, et 
qui a l’allure d’une confession de foi, se focalise sur ce 
Fils, dont l’œuvre et le destin reprennent, en lui donnant 
son sens ultime, le message des prophètes qui l’ont pré- 
cédé. En d’autres termes : le Fils est non seulement véhi- 
cule mais aussi (et d’abord) objet de la Parole de Dieu *. 


Le Fils est ainsi à la fois inséré dans l’histoire et placé en 
dehors (au-dessus) de cette histoire : il est venu dans ces der- 
niers temps à la suite des prophètes et dans une certaine 
mesure comme l’un d’eux, mais il est en fait présent depuis 
la création du monde, étant l’agent de la création, et la soute- 
nant. Et il est présent maintenant « dans les lieux très hauts ». 


Dans l’énumération de ce qui appartient au Fils, 
l’auteur mentionne la « purification des péchés ». Dans le 
contexte universaliste de la phrase, cet emprunt au lan- 
gage cultuel d’Israël peut surprendre. L’explication vient 
naturellement dans la suite de l’épfître où le culte occupe 


une large place. 


24. Jean dira : il est cette parole. 
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Cela dit, il faut noter avec François Vouga que le sou- 
bassement de l’épître aux Hébreux n’est pas « le culte juif 
ni la réalité des sacrifices dans le Temple de Jérusalem 
mais le texte grec de l’ Ancien Testament »*. Autrement 
dit, la manière dont les motifs cultuels sont traités 1c1 nous 
indique moins l’opinion de l’auteur sur le culte de 
Jérusalem que l’herméneutique à laquelle il soumet les 
Écritures d’Israël. Cette herméneutique relève d’une 
double approche paradoxale : d’une part, le particularisme 
d’Israël est dépassé, le temps est en quelque sorte inclus 
dans l’éternité ; d’autre part, l’auteur s’attache à montrer 
que ce dépassement est contenu en germe dans le culte 
d’Israël lui-même, tel qu’il est fondé et codifié dans les 
Écritures (et non seulement dans la Torah) : c’est au cœur 
du temps que s’ouvre l’éternité. 


Melchisédek (Hb 5-7) 


Le motif du grand prêtre, est un bon exemple de ce 
paradoxe. Jésus est grand prêtre « selon l’ordre de 
Melchisédek » (Hb 5,6 ; 6,19-7,28). Melchisédek est 
prêtre bien avant que la Loi n’institue le culte, et il l’est 
« pour toujours ». Tout en servant de matrice théologique, 
le système cultuel institué par la loi mosaïque est donc 
explicitement dépassé par l’amont, ce qui justifie son 
dépassement, par l’aval, en Jésus-Christ. 


Au premier abord, on pourrait dire que la Torah est lue 
dans une perspective essentiellement chronologique : ce 
qui précède sur le plan chronologique est également cré- 
dité d’une précédence théologique. Nous venons de voir 
que ce rapport au temps marque d’une manière toute par- 
ticulière le discours christologique de l’épfître, et cela dès 
les premiers versets. 


Mais un examen plus attentif du chapitre 7 montre que 
les considérations chronologiques ne fondent que de 
manière secondaire l’autorité et la légitimité de 
Melchisédek par rapport à la prêtrise lévitique. En effet, 
aux versets 9 et 10, la précédence chronologique de 
Melchisédek n’est qu’un argument annexe. En fait, ce 


25. François Vouga, « L’épître aux Hébreux » dans D. Marguerat (éd.), 
Introduction au Nouveau Testament (Le Monde de la Bible 41), Genève : Labor et 
Fides, 2000, pp. 329-341, p. 336. 
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sont les gestes respectifs d’ Abraham et de Melchisédek 
qui sont déterminants : Abraham donne la dîme ; 
Melchisédek bénit. Melchisédek est donc supérieur à 
Abraham (versets 4.7) et donc à Lévi qui est dans les reins 
d'Abraham (versets 9.10). Or, ces gestes sont naturelle- 
ment interprétés dans les catégories cultuelles qui les 
codifient. La dîme n’est instituée que longtemps après 
Melchisédek, par Moïse, dans le Lévitique : ici, la chrono- 
logie ne joue plus. La loi mosaïque elle-même contient 
donc son propre dépassement, pour qui sait la lire de la 
bonne manière. Le lecteur comprendra que la Loi ne pré- 
tend pas être le dernier mot de Dieu à l’homme ! 


Cette lecture n’est toutefois pas une innovation de 
l’épître aux Hébreux, ni même du Nouveau Testament. En 
investissant ainsi la figure de Melchisédek, l’auteur se 
situe dans la continuité d’une interprétation dont les 
indices sont repérables déjà dans l’ Ancien Testament lui- 
même. En effet, le point de départ de sa réflexion sur ce 
thème n’est pas le texte de la Genèse (14,17-24) mais le 
psaume 110 (verset 4). C’est à travers le psaume que la 
Genèse est lue et interprétée, c’est le psaume qui lui per- 
met de créditer cette figure d’un avenir éternel, et c’est 
donc par le moyen du psaume que Melchisédek est convo- 


2 A 


qué dans le discours christologique de l’épftre. 


Car l’élément pour le coup spécifiquement néotesta- 
mentaire, l’abolition de la loi lévitique, n’est légitimée 
ue par l’ouverture « en avant », vers une espérance éter- 
nelle (Hb 7,18.19). Et cette ouverture, dans les termes 
vigoureux où elle apparaît ici, n’est possible, dans le cadre 
d’une lecture de la Torah, que si cette lecture relève d’une 
herméneutique dominée par l’attente messianique, attente 
dont le psaume se fait ici l’écho. Ce qui est nouveau, c’est 
de dire que cette attente a trouvé son accomplissement en 
Jésus le Christ. Or, c’est précisément cet accomplissement 
qui fait rupture ! 
Dit d’une autre manière : peut-être ne faut-il pas vou- 
loir trop vite arracher la page blanche qui, dans nos 
Bibles, sépare et relie à la fois Ancien et Nouveau 
Testament, ou l’espace hors langage qui, dans nos vies, 
sépare et relie à la fois Loi et Evangile ! 
Christophe SINGER 
Vernoux 
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G. K. BEALE : « JOHN’S USE 
OF THE OLD TESTAMENT 
IN REVELATION » — 
NOTES DE LECTURE ! 


Chez les spécialistes du Nouveau Testament, l’intérêt 
pour l’influence de l’Ancien Testament (AT) sur 
l’ Apocalypse de Jean (Ap) est assez récent. Jusqu’à la fin 
des années 1970, deux ouvrages et six articles, seulement, 
ont été publiés à ce sujet’. Ce n’est qu’à partir du milieu 
des années 1980 que six ouvrages majeurs ont été écrits à 
propos de l’usage de l’ AT dans l’Ap*. L'ouvrage de Beale 
tient évidemment compte de ces six ouvrages. Pour 
l’auteur, une compréhension pertinente de l’usage de l’AT 
dans l’Ap est indispensable pour son interprétation adé- 
quate. Dans son livre, Beale présente huit façons dont 
Jean de Patmos fait usage de l’AT. 


Remarques préliminaires 


Avant de présenter les différentes utilisations de l’AT 
par Jean de Patmos, nous devons clarifier quatre points 
pour bien pouvoir comprendre le procédé de Jean de 
Patmos. Ces quatre points concernent 


_ Ja forme des références vétérotestamentaires ; 


— les critères pour les discerner ; 
1. G. K. Beale, John's Use of the Old Testament in Revelation, Sheffield : 


Sheffield Academic Press, 1998. 
2. Cf. les notes de bas de page 1 et 2 dans G. K. Beale, op. cit., p. 19. 


3. G. K. Beale, op. cit., p. 14. 
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— Ja manière dont l’auteur de l’ Ap se réfère à l’AT ; 


— Ja compréhension du contexte des réminiscences 
vétérotestamentaires. 


Le lecteur de l’Ap cherchera en vain des formules fai- 
sant allusion à l’ AT. Dans l’Ap, contrairement aux quatre 
Évangiles canoniques, les références à l’AT ne sont pas 
explicites. L'absence de citations explicites rend difficile 
l’identification des textes qui renvoient à l’AT. Ce pro- 
cédé allusif permet à Jean de Patmos d’amalgamer plu- 
sieurs références vétérotestamentaires dans une seule 
image. 


Le second point, c’est-à-dire les critères de discerne- 
ment, est essentiel pour identifier la présence d’une ou de 
plusieurs allusions vétérotestamentaires dans l’Ap. Beale 
présente trois critères pour repérer les allusions à l’AT : 


— allusion évidente — les termes de l’allusion sont pra- 
tiquement identiques à la référence vétérotestamentaire ; 


— allusion probable — l’allusion contient une idée ou 
des expressions qui peuvent être retracées dans un certain 
texte de l’AT ; 


— allusion possible — l’allusion fait écho à des termes 
ou à un concept d’un passage de l’AT. 


La troisième considération préliminaire se rapporte à 
la manière dont Jean de Patmos fait allusion à l’AT : le 
fait-il consciemment ou inconsciemment ? Cette difficulté 
est davantage accentuée lorsque Jean de Patmos amal- 
game les allusions à l’ AT. Beale pense que dans la majo- 
rité des cas Jean de Patmos utilise consciemment l’AT. 
Par conséquent, toute interprétation de ces allusions doit 
tenir compte du ou des contexte(s) vétérotestamentaire(s). 


La dernière remarque préliminaire touche la compré- 
hension du contexte des allusions. Pour examiner les allu- 
sions dans leurs contextes respectifs, il est important de 
clarifier la notion de « contexte ». Quand nous parlons de 
contexte, nous pensons habituellement au contexte litté- 
raire. Nous nous intéressons donc à la fonction d’un cer- 
tain passage dans l’argumentation d’un livre. Cependant, 
la notion de « contexte » peut également désigner le 
contexte historique d’un certain passage. Le contexte his- 
torique n’est pas nécessairement celui du livre d’où 
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parvient l’allusion. Le contexte historique peut être celui 
de l’allusion. Par exemple, quand Jean de Patmos fait 
allusion à un événement de l’Exode, il ne se réfère pas 
nécessairement au contexte historique du livre prophé- 
tique, mais au contexte historique de l’Exode. Finalement, 
nous devons également prendre en considération le 
contexte thématique d’une allusion à l’AT. Il importe de 
vérifier si l’allusion est tirée, par exemple, d’un contexte 
de jugement ou de salut. 


Ces quatre remarques préliminaires montrent déjà la 
complexité de l’usage de l’AT dans l’Ap. Cette com- 
plexité sera encore davantage perceptible à travers la pré- 
sentation suivante des huit usages de l’ AT dans l’Ap. 


Les huit usages de l’AT dans l’Ap 


1. Usage littéraire 


Jean de Patmos utilise parfois certaines parties d’un 
livre de l’ AT comme prototypes littéraires. Il se sert de 
ces parties comme de modèles avec lesquels il arrange sa 
propre composition. Il les utilise comme des profils struc- 
turels. De larges parties du livre de Daniel ont influencé la 
structure de certains passages de l’Ap. Jean de Patmos a 
utilisé, par exemple, Dn 2 et 7 comme modèles pour 
Ap 1 ; 4-5 ; 13 et 17. Beale évoque deux motifs essentiels 
pour l’usage de l’AT comme prototype littéraire. 
Premièrement, Jean de Patmos semble utiliser ces proto- 
types structurels vétérotestamentaires pour comprendre et 
prédire l’accomplissement eschatologique futur (cf. Ap 13 
et 17). Deuxièmement, ces prototypes sont également uti- 
lisés comme des lentilles pour révéler l’accomplissement 
eschatologique dans le présent et dans le passé (cf. Ap 1 
et 4-5). 

Cependant, non seulement de larges parties du livre de 
Daniel ont influencé la structure de certains passages de 
l’Ap, mais l’ensemble de la composition du livre de 
Daniel a été décisif pour la structure des chapitres 4 à 16 
de l’Ap. La question fondamentale qui se pose à propos 
desdits chapitres est la suivante : présentent-ils une pré- 
diction séquentielle d'événements qui auront lieu l’un 
après l’autre ou y a-t-il des parties qui se chevauchent par 
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rapport au temps et aux thèmes du jugement et du salut ? 
Beale démontre, à partir de la structure du livre de Daniel, 
que les séries de visions dans Ap 4-16 se répètent par rap- 
port à la chronologie et aux thèmes du jugement et du 
salut. Beale montre que les cinq visions daniéliques 
(Dn 2 ;,7;,8 ;9 ; 10-12), qui sont composées en parallé- 
lisme synonyme, ont influencé d’une manière décisive la 
structure de l’Ap. Ainsi, Beale découpe l’Ap. en cinq sec- 
tions qui se récapitulent : 4-7 ; 8,1-11,19 ; 12,1-14,20 ; 
15-16 ; 17,1-21,8. Les chapitres 1-3 et 21,9-22,21 fonc- 
tionnent comme des bornes extérieures reflétant respecti- 
vement l’anticipation imparfaite (chap.1-3) et l’accom- 
plissement parfait du règne de Dieu (chap. 21,9-22,21). 
Les cinq visions parallèles de Daniel représentent des 
perspectives supplémentaires concernant la même période 
dans le futur. De même, Ap 4-16 est présenté comme cinq 
visions qui s’interposent. Cependant, la perspective tem- 
porelle de Jean de Patmos est le « déjà et pas encore ». 


2. Usage thématique 


Jean de Patmos ne se réfère pas seulement à des par- 
ties importantes de l’AT pour structurer certains chapitres, 
voire l’ensemble de son œuvre, mais il développe égale- 
ment des thèmes essentiels de l’ AT. Jean de Patmos 
recourt à des thèmes vétérotestamentaires comme le juge- 
ment et le salut. Chacun de ces thèmes majeurs possède 
des sous-catégories comme le concept du « guerrier 
divin », l’idée du « tremblement de terre », le thème de la 
« guerre sainte » ou encore le concept du « Jour du 
Seigneur ». 


3. Usage analogique 


Dans les analogies, Jean de Patmos se concentre avant 
tout sur des personnes, des lieux et des événements. Jean 
de Patmos utilise les images de l’ AT d’une manière créa- 
tive (extension, condensation, images supplémentaires, 
etc.) et les emploie dans une situation historique diffé- 
rente. Bien que Jean de Patmos utilise ces images avec 
une grande liberté créative, ces dernières ont toujours un 
lien essentiel avec l’AT et véhiculent des principes de 
continuité entre l’Ancien et le Nouveau Testament. Jean 
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de Patmos transpose ainsi une idée clef du passage vétéro- 
testamentaire dans la nouvelle situation historique des 
communautés chrétiennes d’Asie Mineure. Jean de 
Patmos mentionne, par exemple, Balaam (Nb 22-24 ; 25 ; 
31,16/Ap 2,14) et Jézabel (1R 16,31 ; 2R 9,22/Ap 2,20- 
23) pour illustrer l’enseignement idolâtre et séduisant de 
certains chrétiens dans les Eglises de Pergame et de 
Thyatire. Pour Jean de Patmos, l’enseignement dans ces 
deux Églises est en continuité avec l’enseignement de ces 
deux figures emblématiques de l’AT. 


4. Usage universel 


Jean de Patmos applique aux peuples ce qui aupara- 
vant était limité à Israël seul. Dans Ap 1,7, par exemple, 
Jean de Patmos combine deux références à l’AT, à savoir 
Dn 7,13 et Za 12,10. Cependant, Jean de Patmos a changé 
le texte de Za de deux manières significatives. Il a ajouté 
les deux phrases pantô ofthalmô (« tout œil ») et tês gês 
(« de la terre ») pour universaliser le sens originel. Le 
refus du messager de Dieu et le deuil qui s’ensuit ne sont 
pas limités à Israël seul mais concernent tous les peuples. 
La raison principale de l’universalisation de l’AT est la 
dimension cosmique du règne et de l’acte salutaire du 
Christ. 


5. Usage d’accomplissement prophétique direct 


Même s’il n’y a pas de citations vétérotestamentaires 
explicites pour indiquer l’accomplissement d’une parole 
prophétique, il est toutefois probable que Jean de Patmos 
renvoie à des textes de l’AT d’une manière implicite pour 
démontrer leur accomplissement dans le présent ou le 
futur. Le premier verset de l’Ap est particulièrement inté- 
ressant à ce propos. Dans ce premier verset, Jean de 
Patmos fait allusion à Dn 2,28-29.45. Cependant, Jean de 
Patmos substitue à la tournure daniélique ep’eschatôn tôn 
emérôn (« dans les derniers jours ») la phrase en tacheï 

« bientôt »). Jean de Patmos révèle par là, que ce que le 
prophète Daniel suppose avoir lieu dans un futur lointain, 
à savoir la défaite du mal cosmique et la venue du 
royaume, lui, présume que cela débute déjà pendant son 
temps ou que cela a même déjà commencé. L’accomplis- 
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sement de la prophétie de Daniel a commencé ou a été 
inauguré, selon Jean de Patmos, par la mort et la résurrec- 
tion du Christ. La mort et la résurrection du Christ ont 
commencé et ont inauguré le royaume de la fin des temps 
qui a été prédit en Dn 2. Une telle imminence, voire une 
inauguration naissante, est corroborée par la phrase o gar 
kairos euggus (« car le temps est proche ») dans Ap 1,3. 


6. Usage d’accomplissement prophétique indirect 


Il est possible que Jean de Patmos comprenne certains 
textes de l’AT comme étant prophétiques bien qu’ils ne le 
soient pas originalement. Un exemple est Es 22,22 qui est 
utilisé d’une façon typologique dans Ap 3,7b. Jean de 
Patmos compare la situation historique d’Elyakim par rap- 
port à Israël avec celle du Christ par rapport à l’Église. Le 
récit sur Elyakim préfigure ce que le Messie accomplira 
d’une manière plus significative pour son Église. Ainsi, 
par cette typologie, Jean de Patmos aide ses lecteurs à 
mieux comprendre le statut du Christ. C’est lui l’autorité 
de ceux qui entrent dans le royaume. Cette typologie aide 
également ses lecteurs à mieux comprendre leur responsa- 
bilité en tant que vrai Israël. Il est également possible que 
la référence dans Ap 3,7b soit une polémique contre la 
Synagogue locale. Cette dernière ne considérait comme le 
véritable peuple de Dieu que ceux qui adoraient avec elle. 


7. Usage inversé 


Dans l’ Ap, nous rencontrons quelques allusions à l’AT 
qui semblent contredire le sens de leur contexte original. 
La terminologie relative à une universalité cosmique dans 
Ap 5,9 dévoile une inversion intentionnelle de Dn 444 
(Théodotion). Dans Dn 7,14, la phrase pantes oi laoi, 
fulai, glôssai (« tous les peuples, tribus et langues ») se 
réfère aux nations soumises au pouvoir d'Israël, tandis 
que dans Ap 5,9 ek pasês fulês kai glôssês kai laou kai 
ethnous (« des hommes de toute tribu, langue, peuple et 
nation ») montre que ces mêmes nations règnent avec le 
Messie. L’usage inversé de certains passages de l’AT 
reflète un choix conscient de la part de l’auteur de l’Ap et 
une ironie polémique à l’encontre de la synagogue. 
L’inversion dans Ap 5,9 montre que l’Église qui est 
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composée majoritairement de non-Juifs devient le véri- 
table Israël. 


8. Usage stylistique 


L’Ap contient un grand nombre de solécismes, c’est-à- 
dire de structures grammaticales et syntaxiques inhabi- 
tuelles. Ces irrégularités ne témoignent pas d’une négli- 
gence n1 d’une ignorance de la langue grecque. Les 
solécismes, au contraire, sont intentionnels. Ils signalent 
la présence d’une allusion à l’ AT. En ne changeant pas la 
forme grammaticale vétérotestamentaire pour l’adapter au 
contexte immédiat de l’Ap, Jean de Patmos crée une 
« dissonance syntaxique ». Ainsi, Jean de Patmos invite le 
lecteur à s’arrêter sur la phrase et à reconnaître une allu- 
sion à l’ AT. A travers ces solécismes, Jean de Patmos 
démontre le lien entre son œuvre et l’AT. Il démontre la 
relation réciproque entre l’Ap et l’AT. Les deux œuvres 
s’interprètent mutuellement. 


Un des plus fameux solécismes de l’Ap se trouve en 
AP 1,4. Là, Jean de Patmos écrit apo o ôn (« de la part de 
celui qui est »). Mais, selon la grammaire grecque, la pré- 
position apo devrait être suivie d’un génitif et non pas 
d’un nominatif. Cependant, en violant cette règle gram- 
maticale, Jean de Patmos signale au lecteur la présence 
d’une allusion à Ex 3,14 : egô eimi o ôn (« Je suis celui 
qui est »). Jean de Patmos établit un lien entre Ap | fer 51 
désignation de Dieu, et Ex 3,14, la révélation de Dieu. 
Ainsi, Jean de Patmos signale que la désignation de Dieu 
en Ap 1,4 est une interprétation du nom divin en Ex 3,14. 


Conclusion 


Vraisemblablement l’AT a beaucoup influencé Jean de 
Patmos parce qu’il ne pouvait imaginer meilleur moyen, 
pour décrire ses visions, que le langage utilisé par les pro- 
phètes de l’AT. Toutefois, comme nous venons de le voir, 
Jean de Patmos ne copie pas machinalement l’AT, mais il 
le retravaille d’une manière créative. Il le fait à la lumière 
de ses propres présupposés chrétiens et de son contexte 
historique. Selon les termes de Barnabas Lindar, qui ont 
été repris par Beale, l’AT est pour Jean de Patmos, en 
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même temps, serviteur et guide. Pour Jean de Patmos, la 
mort et la résurrection du Christ sont l’événement clef 
pour comprendre l’AT. En retour, la réflexion sur l’AT et 
son contexte conduit Jean de Patmos à mieux comprendre 
cet événement fondateur et ses conséquences pour les 
communautés chrétiennes d’ Asie Mineure. 


Daniel A. GLOOR 
Seminari Teologi Sabah, Malaysia 


1! 
/ 


' ; P . à 28h {L! ip 
nl si fl) | x GITE. #1 Fe 
1Q 2129 H;), Lol | NY 
F4 Es 15 HAS OÙ © A\ d: 2 AN Le 
“IN 12971 ” TETE MW À MUNIE n°09. 
PU AE 4 Gi MEN, UE S! loua ie. <on # 
re l 7 pe 7 î 
1069 ur 30%) 10 © m9 0u5 : BLUE tr 2ils 


FA 4 qÂ ons poil-nu tifdefé tom sb ass 
IG area, à LA LE, 264 1 MniCs dù sb 


À per AA PCA 4 


VIENT DE PARAÎTRE 


Olivier Millet et Philippe de Robert, Culture biblique, Paris, Presses 
Universitaires de France, collection Premier Cycle, 2001, 
520 pages. 


Cet ouvrage est une première dans le monde universitaire français. 
Son objectif est de présenter la Bible, son contenu, l’histoire de son 
texte et de son interprétation comme source de vie culturelle et intellec- 
tuelle, à l’intention d’un public cultivé mais non spécialiste. La place 
de ce volume dans la collection « Premier Cycle » tient au rôle de la 
Bible dans les corpus auxquels s’intéressent les sciences humaines : 
histoire générale, littérature, art, philosophie, et à la demande de plus 
en plus forte d’une présentation historique, thématique et critique du 
Livre lui-même comme des traditions religieuses, esthétiques ou 
sociales qu'il a engendrées. L'objectif des auteurs, spécialistes respec- 
tivement de littérature et d’exégèse, n’est pas de présenter une intro- 
duction à la dimension religieuse de la culture et des phénomènes poli- 
tiques et sociaux, ni de présenter des systèmes de croyance, dans une 
perspective d'histoire de la théologie ou des religions : ils s’en sont 
tenus à la Bible elle-même et à sa réception. 


Conçu comme un manuel introduisant de manière méthodique à la 
culture biblique et où le lecteur puisse trouver une réponse à des ques- 
tions ponctuelles grâce aux index et aux indications bibliographiques, 
l'ouvrage se compose de trois parties. La première partie présente la 
Bible selon une approche transversale qui, au lieu de suivre l’ordre tra- 
ditionnel des livres, envisage successivement le cadre historique dans 
lequel ils se sont formés, puis les langues dans lesquelles ils ont été 
écrits et traduits, enfin les genres littéraires dont ils relèvent illustrés 
par la présentation de quelques textes célèbres. La seconde partie 
s’attache aux traditions religieuses — surtout juives et chrétiennes — qui 
trouvent leur origine dans les textes bibliques, les étudient, les trans- 
mettent, les récitent dans leurs liturgies, ainsi qu’aux lectures critiques 
qui se sont développées parallèlement. La troisième partie est consa- 
crée à quelques réalisations majeures de la littérature et des arts plas- 
tiques inspirées par la Bible, ainsi qu’à la présence de quelques grands 
thèmes bibliques dans la pensée politique. 

Bien entendu, cette approche reste nécessairement sélective en 
considération de l’immense domaine concerné, mais il fallait le défri- 
cher, fût-ce de façon partielle, tout en abordant certaines questions 
d’un point de vue systématique. Il s’agit essentiellement de mettre en 
évidence le fait que pour la civilisation occidentale le corpus biblique 
représente, à côté de la tradition classique gréco-romaine et des tradi- 
tions de l’Europe du nord, une des trois grandes sources et un des trois 
pôles de référence qui alimentent la pensée, la vie sociale, la création 
artistique et l’imaginaire. 
OLIVIER MILLET et PHILIPPE DE ROBERT 
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Marie-Louise Fabre, Suzanne ou les avatars d’un motif biblique avec 
60 dessins de J. Fabre et une préface de P. Geoltrain. Paris : 
L'Harmattan, « Sémantiques », 2000. 255 p. 150 F. 


Voici le livre d’une lectrice curieuse de découvrir ce que devient 
un récit biblique au cours de ses transmissions écrites et picturales. 


Une première approche est littéraire. C’est l’analyse narrative d’un 
texte biblique (Daniel 13) couché par l’écriture sur l’espace à deux 
dimensions des pages d’un livre que sa lecture va déployer sur une scène 
à trois dimensions : les personnages se dressent, prennent vie, s’affron- 
tent, dans un décor sommaire qui laisse le champ libre à l’imagination. 


La deuxième approche est l’histoire de sa réception. Le texte d’ori- 
gine juive est inclus dans la Septante adoptée par les premiers chré- 
üens. Le petit récit biblique donne alors lieu à diverses interprétations 
par les Pères de l’Église ; puis il cesse d’intéresser les théologiens, 
mais continue d’être cité partiellement, donc transmis, dans la liturgie. 
À travers cette enquête est retracée, comme en filigrane, une histoire de 
l’Église primitive. 

La troisième approche est iconographique. L’histoire de Suzanne 
est dessinée sur les parois des catacombes. Puis elle est représentée 
dans les Bibles illustrées. Pendant toute cette période, l’image reste 
sous la dépendance du texte, même si celui-ci présente Suzanne 
comme à la fois pieuse et belle. À partir de la Renaissance, si la 
suzanne du Tintoret à Vienne conjoint encore les deux Suzanne, la 
Suzanne belle devient un motif pictural autonome. Suzanne est ainsi 
l’occasion d’un petit parcours d’histoire de l’art. 


La quatrième approche est anthropologique. Le texte parle de loi et 
de transgression, de juste et d’injuste, du mensonge et de faux témoi- 
gnage, de désir et de mort, de vie et de salut. L’entremêlement de ces 
motifs donne à ce texte sa densité et une actualité certaine. 


Enfin, d’un point de vue spirituel, la lecture attentive de l’histoire 
de Suzanne fait apparaître, sous le récit, la prescription qui y est mise 
en œuvre. Ce n’est donc pas un texte qu’on peut lire rapidement : au- 
delà de sa lettre concise, il demande à être médité, déployé dans toutes 
ses résonances : ce qui nous rappelle que la religion n’est pas soumis- 
sion à des dogmes, elle propose un mode d'être, des règles du jeu pour 
la vie personnelle et collective. Mais qui, aujourd’hui, médite encore 
quotidiennement sa Bible ? 


L'intérêt de ce texte, c’est aussi que nous pouvons le lire dans 
l’une ou l’autre de ses versions, il n’est que deutérocanonique. Car, 
tant que le texte n’est pas fixé définitivement dans une seule recension, 
ses variantes sont légitimes, l’Esprit de Dieu est devant le texte, il pré- 
cède chacune de nos lectures-interprétations. Par le canon, on a séden- 
tarisé cette présence de l'Esprit, on a figé le texte, on l’a statufié, trans- 
formé en idole. L’exégèse historico-critique a ébranlé cet édifice, et 
maintenant ce qu’on appelle parfois la narratologie, la redécouverte de 
ce qu’est un récit, rend au texte sa liberté, sa vie. 


MARIE-LOUISE FABRE 


VIENT DE PARAÎTRE 
AUX ÉDITIONS GABALDA 


J. Elayi et J. Sapin, Quinze ans de recherche (1985-2000) 
sur la Transeuphratène à l'époque perse (supplément n° 8 
à Transeuphratène). Paris 2000. 


Table des matières : 


— Chapitre I: Les dernières publications sur la 
Transeuphratène au FerlIl/Perse. 


— Chapitre II : Les nouvelles découvertes archéologiques. 

— Chapitre II : L’apport des nouvelles inscriptions. 

— Chapitre IV : L'évolution des sources numismatiques. 

— Chapitre V : La recherche récente sur l’ Ancien Testament. 


— Chapitre VI : La place et la progression des études 
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